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INTRODUCCIÓN 


« Ya que he perdido la posibilidad de morir desconocido, me 


enorgullezco a veces de vivir mal conocido».' 


« Quizá mi más profundo deseo hoy es que se repitan en silencio 


algunas palabras que yo habría ligado entre sí».? 


1 propósito del siguiente libro es estudiar la relación entre ontología y 
ética en el marco de la filosofía temprana de Jean-Paul Sartre y Simone 
de Beauvoir. Dos malentendidos fundamentales constituyen el motor 
de mi indagación. El primero tiene que ver con el origen y el significado de 
la palabra «existencialismo»,* explicitado y definido por Sartre durante una 


!Sartre, Jean-Paul. Novelas y cuentos. Buenos Aires: Losada, p. 130. 


? Beauvoir, Simone de. La fuerza de las cosas. Buenos Aires: De bolsillo; trad. Ezequiel de 
Olaso,2011, p. 739 


3 De acuerdo con la clasificación señalada por Thomas Anderson (Cf. Anderson, C., Thomas. 
Sartre's Two Ethics. From Authenticity to Integral Humanity. Chicago and La Salle: Open Court, 1993.), 
distingo un primer periodo de la obra de Sartre que se ubica entre los años 1934 y 1948. En este periodo 
se encuentran obras como La trascendencia del Ego (1934), La náusea (1938), El ser y la nada (1943), 
Los caminos de la libertad (1945-1949), El existencialismo es un humanismo (1946) y Cuadernos para 
una moral (1947-1948). A mi parecer, resulta igual de pertinente señalar un primer periodo de la obra 
de Beauvoir paralelo al de Sartre, en el que cabe incluir los siguientes trabajos: Pirro y Cinéas (1944), El 
existencialismo y la sabiduría de los pueblos (1945-1946), Para una moral de la ambigúedad (1947) y las 
novelas La invitada (1943) y La sangre de los otros (1945). No abordaré obras que, según los intérpretes, 
caben considerar como giros importantes dentro del estudio existencialista de la moral. Al respecto 
Anderson (1993,2004) menciona la Crítica de la razón dialéctica (1960) de Sartre y Nancy Bauer (2001) 
alude a El segundo sexo (1949) de Simone de Beauvoir. Mi intención es tan sólo explorar las bases 
filosóficas que motivaron la redacción de ambas obras. 


*Limitaré el uso de expresiones tales como «filosofía existencialista» y «existencialismo» a la obra 
de Jean-Paul Sartre y Simone de Beauvoir. Si bien ambos filósofos asumieron estos calificativos para 
sus trabajos con incomodidad e inconformidad, al final terminaron aceptándolos y defendiendo su 
filosofía desde los mismos. 
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conferencia ofrecida en París en el año de 1945.? Esta propuesta ha sido fuente 
de interpretaciones diversas: ¿se trata de una defensa de la filosofía propuesta 
en El ser y la nada y, en consecuencia, se identifica con la ontología de este 
ensayo?, ¿representa una propuesta ética apoyada en la ontología fenomeno- 
lógica? ¿Constituye más bien un alejamiento de las ideas expresadas en dicha 
obra a propósito de la realidad humana y las relaciones intersubjetivas? El 
segundo malentendido se refiere a la relación que puede establecerse entre la 
obra de Sartre y la de Beauvoir: ¿es esta última una mera discípula del primero 
y su obra una simple aplicación de categorías filosóficas previamente confi- 
guradas?, ¿en qué medida podemos encontrar diferencias y distanciamientos 
entre los dos filósofos? Es común encontrar interpretaciones según las cuales la 
filosofía de Simone de Beauvoir representa sólo una suerte de sartrismo, bien 
sea que su propuesta ética se apoye sobre categorías ontológicas sartreanas? o 
que sus estudios sobre la sexualidad” y la temporalidad vivida* representen la 
mera aplicación del existencialismo sartreano en su conjunto.” Frente a estas 
lecturas se han levantado, en franca oposición, intérpretes que encuentran en 
la obra de Simone de Beauvoir claros distanciamientos con respecto a la obra 
de Sartre que, incluso, revelan oposiciones y tensiones en el seno de la «filoso- 
fía existencialista».'" lo que daría pie para defender la autonomía y originalidad 
del trabajo de Beauvoir.' 


* Publicada luego en 1946. Sobre ella hablaré en el primer capítulo de este trabajo. 


*Cf. Renaut, Alain. Sartre, le dernier philosophie. París : Bernard Grasset, 1993. Y Scholz, Sally J. On 
de Beauvoir. Belmont: Wadsworth, 2000. 


7 Cf. Beauvoir, Simone de. Le deuxiéme sexe, vol.1, Les faits et les mythes, 1* ed. París : Gallimard, 
1976; y Beauvoir, Simone de, Le deuxiéme sexe, vol.2, L'expérience vécue, 2* ed . París : Gallimard, 1976. 


$ Cf. Beauvoir, Simone de. La vejez Buenos Aires: EDHASA, 1983. 


?Cf. Butler, Judith. El género en disputa. El feminismo y la subversión de la identidad.Barcelona: 
Paidos, 2007. 


1" Ver de nuevo la nota 2. 


1. Cf. Bauer, Nancy. Simone de Beauvoir. Philosophy e Feminism. New York: Columbia University 
Press, 2001; Arp, Kristana. The Bonds of Freedom. Simone de Beauvoir's Existentialist Ethics. Chicago 
and La Salle: Open Court, 2001; Heinámaa, Sara. Toward a Phenomenology of Sexual Difference. Husserl, 
Merleau-Ponty, Beauvoir. Oxford: Rowman « Littlefield Publishers, 2003; y Tidd, Ursula. Simone de 


Introducción [9] 


Muchas han sido las interpretaciones que han acusado al existencialismo 
de ser una filosofía de la subjetividad ajena a cualquier tipo de consideración 
ética e, incluso, una filosofía inmoral en la medida en que se limita a describir 
ontológicamente la realidad humana a partir de ideas tales como la separación, 
el conflicto, la libertad y el compromiso individual. Tanto Sartre como Beau- 
voir, al menos en lo relativo al primer periodo de su obra, habrían incurrido en 
lecturas reduccionistas de la realidad humana en la medida en que ignoraron 
el papel decisivo de las condiciones socio-históricas que condicionan la forma- 
ción subjetiva de la identidad. Por dicha razón, habría una exaltación excesiva 
de la subjetividad como soberana de la constitución de sentido, lo cual implica 
un voluntarismo incapaz de conceder un justo lugar a las determinaciones his- 
tóricas que participan en las diversas formaciones de sentido. 

De esta manera, se presupone que la filosofía existencialista es incapaz de 
pensar las relaciones interpersonales desde las condiciones ético-políticas,'? 
puesto que se reduce a exaltar la subjetividad dentro del conflicto que hace 
de cada libertad una amenaza para la otra. La lectura realizada por la filósofa 
norteamericana Judith Butler representa un claro ejemplo de lo que vengo 
diciendo hasta este punto;'* acusando a Simone de Beauvoir de incurrir en un 
fuerte voluntarismo que se apoya sobre una metafísica de la sustancia deudora 


Beauvoir, 1* ed. London and New York: Routledge, 2004 o Tidd, Ursula. Simone de Beauvoir, gender 
and testimony, 2* ed. Cambridge: University Press, 2004. 


2 Insisto: este libro se limita al estudio de las primeras obras de ambos filósofos, motivo por el cual 
las críticas que considero aquí apuntan a la ontología temprana de Sartre y a la filosofía moral temprana 
de Beauvoir. En todo caso, pretendo mostrar que las críticas en la mayoría de los casos son injustas. 


B Al respecto confrontar: Butler, Judith. «Sujetos de sexo/género/deseo». En: El género en disputa. 
El feminismo y la subversión de la identidad .Barcelona: Paidós, 2007, pp. 45-99. Antecedentes de esta 
crítica se pueden encontrar en Butler, Judith. Sex and Gender in Simone de Beauvoir's Second Sex. Yale: 
French Studies 72, 1986. Comentarios importantes sobre la crítica de Butler a la filosofía de Sartre 
y Beauvoir: Femenías, Maria Luisa. Sobre sujeto y género. Lecturas feministas de Beauvoir a Butler. 
Buenos Aires: Catálogos, 2000; Burgos, Elvira. Qué cuenta como una vida. La pregunta por la libertad en 
Judith Butler. Madrid: Mínimo tránsito, 2008. Femenías señala que, según Butler, queda «[u]n residuo 
ontológico ineludible que sitúa a Beauvoir en la misma línea de Descartes, Sartre y, en cierto modo, 
también de Merleau-Ponty» (Ver: Femenías, Luisa. Sobre sujeto y género. Lecturas feministas desde 
Beauvoir a Butler. Buenos Aires: Catálogos, 2000 , p. 39). Esta intérprete muestra cómo Butler, además, 
etiqueta la filosofía sartreana, así como la de Beauvoir, con la expresión “metafísica de la sustancia”, 
metafísica que estructuraría la noción misma de sujeto. 
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del dualismo sartreano, Butler condena al existencialismo como una doctrina 
incapaz de dar cuenta del carácter performativo de la interacción entre sujetos. 
En su obra El género en disputa (1990), la filósofa cuestiona la pertinencia del 
existencialismo para afrontar una serie de dilemas morales relativos a las prác- 
ticas identitarias y a los diversos modos de interacción que ayudan a formular 
dichas prácticas desde dinámicas de transgresión de género y asunción crítica 
del sujeto. Siguiendo a Butler, muchas han sido las interpretaciones que han 
descartado la filosofía temprana de Sartre y Beauvoir para tratar problemas 
prácticos. Y es que, de hecho, para la misma época en que aparecen obras tales 
como: El ser y la nada, Pirro y Cinéas, El existencialismo es un humanismo 
y Para una moral de la ambigiedad,'* muchas habían sido las críticas que 
rechazaban categóricamente y en bloque las filosofías de ambos pensadores”, 
bajo la creencia de que éstas se empeñaban en afirmarse sobre una suerte de 
solipsismo nihilista o porque ninguna era capaz de dar una justificación ade- 
cuada para la existencia humana, en tanto negaban todo tipo de valor universal 
absoluto. Así pues, herederas de la angustia kierkegaardiana y de la nada hei- 
deggeriana, la filosofía existencialista terminaba impedida para proponer cual- 
quier tipo de moral, la cual pudiera afirmar el sentido de la vida y que pudiera, 
igualmente, sugerir modos relacionales de interacción entre los hombres. El 
problema, en última instancia, pareciera girar, una vez presupuesto el signi- 
ficado del existencialismo y la relación entre Sartre y Beauvoir, en torno a las 
posibilidades mismas de la moral: definido el ser humano como «existente», 
como «subjetividad» y «trascendencia», el conflicto y el fracaso se establecían 
como fenómenos definitivos negadores de todo tipo de formación y relación 
interpersonal minimamente aceptable y soportable. 


ME] ensayo Pirro y Cinéas (Pyrrhus et Cinéas) de 1944 se tradujo al español con el título ¿Para qué 
la acción? 


IS Sobre estas críticas y rechazos se puede confrontar el inicio de la conferencia El existencialismo 
es un humanismo (1946). También se encuentra, al final de algunas ediciones de la conferencia 
publicada, una breve discusión con algunos de los asistentes que refleja la inconformidad y el rechazo 
generalizado de la filosofía sartreana. En algunas de sus autobiografías, Simone de Beauvoir cuenta 
sobre los malentendidos y confusiones generadas tras la publicación de sus obras y de las de Sartre. En 
el primer capítulo de este trabajo trataré mejor este asunto. 
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Cuando Jean-Paul Sartre intentó responder a las acusaciones hechas contra 
su filosofía, ésta última estaba representada por obras tales como: La trascen- 
dencia del Ego escrito en el año 1934 y, en mayor medida, por El ser y la nada de 
1943. En este sentido, es que resulta problemático asumir que una obra como 
El existencialismo es un humanismo constituye una introducción a la filosofía 
existencialista y que esta última es, en esencia, una teoría ética. Varios proble- 
mas surgen con respecto a esta lectura: i) que la conferencia de 1945, publicada 
luego en 1946, fue pronunciada con motivo de defender y aclarar la filosofía 
que Sartre venía haciendo, y no con el ánimo de proponer una nueva o intro- 
ducir a la ya formulada; ii) que la filosofía anterior a 1945 constituía en Sartre 
una ontología fenomenológica por medio de la cual se pretendía describir la 
realidad humana más que una teoría ética facilitadora de formas aceptables y 
¿por lo demás, deseables de conducta en medio de los otros, esto es, dentro de 
una comunidad o un grupo humano. Así pues, cuando encontramos que la 
mayoría de las críticas dirigidas al trabajo filosófico de Sartre, etiquetando a 
su pensar como «existencialismo», se empeñan en destacar las implicaciones 
prácticas del mismo, debemos preguntarnos por la relación entre la ontología 
fenomenológica planteada por el filósofo francés y una posible ética basada en 
aquella. En este sentido, parece que la relación ontología-ética en la obra tem- 
prana de Sartre se plantea como una exigencia práctica hecha a una ontología 
que presentaba al ser humano como un fracaso, una pasión inútil, una caren- 
cia, una subjetividad tendiente a la alienación del otro para la conservación 
de su propia libertad y que, en tal medida, asumía las relaciones con los otros 
como inevitablemente conflictivas, alienantes y, paradójicamente, afirmadoras 
del carácter absoluto de la libertad humana. 

Dado el carácter breve e inacabado de las consideraciones éticas hechas 
por Sartre durante los años cuarenta del siglo pasado, varios han sido los intér- 
pretes que han encarado el problema de identificar una posible teoría ética 
por lo menos sugerida por el filósofo francés. Así, encontramos trabajos como 
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los de Thomas Anderson'', Christine Daigle'”” o Neil Levy'* donde se trata 
de rescatar la dimensión moral de la filosofía sartreana de los años cuarenta, 
enfrentando el problema de la compatibilidad o incompatibilidad que hay que 
señalar entre la ontología fenomenológica y la posible moral existencialista 
que Sartre parece tratar. De otra parte, intérpretes como Levy creen encontrar 
una propuesta ética en El existencialismo es un humanismo, propuesta que se 
basa en la ontología de El ser y la nada y que, en consecuencia, da pie para 
sostener la coherencia entre ontología y ética en la obra temprana de Sartre. 
Otros, menos optimistas;'? pero igualmente convencidos, parecen reconocer 
una propuesta ética en el Sartre temprano que se apoya en trabajos menos 
conocidos y estudiados. Estos estudios resultan igual, e incluso, más impor- 
tantes para resolver el problema de la posibilidad de una moral existencialista 
basada en la ontología fenomenológica de El ser y la nada. Entre este grupo de 
intérpretes cabe destacar a los ya mencionados "Thomas Anderson y Christine 
Daigle, quienes creen encontrar una propuesta ética en la obra póstuma Cua- 
dernos para una moral, publicada apenas en 1983" y que daría cuenta de los 
desarrollos de una propuesta ética que tuvo lugar entre los años 1947-1948. 
Ambos intérpretes creen encontrar, además, un alejamiento progresivo por 
parte de Sartre de los planteamientos ontológicos más problemáticos de El ser 
y la nada, tales como la concepción de la realidad humana como un fracaso y 
un proyecto fallido. Igualmente, asumen que, al superar la concepción men- 
cionada, Sartre logró desprenderse de una importante idea de su ontología, a 
saber, que las relaciones interpersonales están condenadas al conflicto. Con 


1 Anderson C., Thomas. Sartre's Two Ethics. From Authenticity to Integral Humanity. Chicago 
and La Salle: Open Court, 1993. Y Anderson C., Thomas. «Sartre's Early Ethics and the Ontology of 
Being and Nothingness». En: Gignon, Charles (Ed.). The existentialists. Critical Essays on Kierkegaard, 
Heidegger and Sartre. Lanham: Rowman and Littlefield Publishers,2004. 


 Daigle, Christine. Jean-Paul Sartre. London and New York: Routledge, 2009. Y Daigle, Christine. 
«The ethics of authenticity». En: Weber, Jonathan (Ed.). Reading Sartre. On Phenomenology and 
Existentialism, coords. London and New York: Routledge, 2011. 


IS Levy, Neil. Sartre. Oxford: Oneworld,2002. 
2 Bell, Linda. Sartre's Ethics of Authenticity. Tscaloosa: The University of Alabama Press, 1989. 


2 Sartre, Jean-Paul. Pour une morale de l'ambigité. París: Gallimard, 1983. 
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todo esto, continúan los intérpretes, la moral existencialista lograría superar 
el estadio ontológico inicial, en el cual los valores se asumían como invencio- 
nes completamente gratuitas que hacían de la existencia humana una realidad 
completamente injustificable. 

Según lo anterior, la relación entre ontología y ética en la obra temprana 
de Sartre resulta ser más compleja de lo que en principio puede parecer. Al 
centrarse los estudios sobre la filosofía sartreana en El existencialismo es un 
humanismo solamente, se ha descuidado la relación que puede existir entre 
éste y el ensayo El ser y la nada. Se supone, cuando aparece la duda, que 
ambos son compatibles entre sí, cuando en realidad parece haber una serie de 
inconsistencias, contradicciones y alejamientos que tornan problemática toda 
lectura superficial y facilista sobre la relación de estos libros. En realidad nos 
encontramos con un interesante y difícil problema: comprender la relación 
entre estas obras conduce a comprender la relación entre ontología y ética. Al 
mismo tiempo, comprender el significado de la palabra «existencialismo» en 
la obra de Sartre presupone haber aclarado la relación antedicha, punto que 
nos lleva a enfrentar las críticas y los cuestionamientos que han despertado los 
trabajos del filósofo francés y que nos permiten preguntar, al mismo tiempo, 
si tales críticas se han tomado la molestia de pensar el problema que vengo 
presentando hasta aquí. A mi parecer, gran parte de las críticas que se han 
dirigido contra el existencialismo sartreano derivan de una confusión: toman 
las descripciones ontológicas por imperativos éticos cuando el mismo Sartre 
es cuidadoso al advertir que «la ontología no puede formular de por sí pres- 
cripciones morales (...) no es posible extraer imperativos de sus indicativos».? 
Así las cosas, cabe preguntar qué es eso del «existencialismo»: ¿es ontología o 
es ética? ¿Representa más bien una manera de asumir la relación entre ambas? 
Si la última alternativa es la correcta, ¿cómo asumir entonces la relación entre 
ontología y ética?, ¿es complementaria, superadora, contradictoria? A mi 
modo de ver, resulta pertinente y necesario pensar en el existencialismo a la 


2! Sartre, Jean Paul. El ser y la nada. Ensayo de ontología fenomenológica. Barcelona: Altaya, 1993, 
p. 646. 
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luz de esta relación entre ontología y ética que, a mi parecer, ha sido descui- 
dada por muchos críticos e intérpretes de la filosofía sartreana en general. 

Si el existencialismo se torna problemático a la luz de la obra temprana de 
Sartre, las cosas se complican aún más cuando se le presta atención a la obra 
de Simone de Beauvoir. Relativamente poco estudiada —en comparación con 
la obra de su compañero—. La filosofía de Beauvoir también fue etiquetada 
como existencialista, sólo que en su caso tal etiqueta la supedita inmediata- 
mente a la filosofía de Sartre, haciéndola parecer como una mera discípula y 
defensora del trabajo de su mentor. Ahora bien, hay dos cuestiones sobre este 
punto: i) ¿qué es lo que defiende Beauvoir en su obra? ¿la ontología de El ser 
y la nada o la dimensión práctica del existencialismo sartreano presente en El 
existencialismo es un humanismo? Y ii) ¿la obra de Beauvoir se reduce verda- 
deramente a una mera defensa de la filosofía sartreana? El supuesto bajo el cual 
se ha estudiado la obra de Simone de Beauvoir considera la segunda cuestión, 
que me interesa examinar aquí, esto es, la relación entre la filosofía de Jean- 
Paul Sartre y la de Simone de Beauvoir,” como una relación entre maestro 
y discípula; pero me parece que la facilidad con la que se concluye lo ante- 
rior deriva de la poca atención que se le ha prestado al problema de la moral 
existencialista, es decir, a la posibilidad misma de formular tal cosa desde una 
ontología que se basa en nociones tales como el fracaso y el conflicto. Si lo 
miramos con más detalle, más bien parece que Sartre se ocupó, para la década 
de 1940, de la ontología y la fenomenología” mientras la atención de Beauvoir 
estaba dirigida casi por completo a la moral. Aún así, no podría concluirse que 
para Sartre la dimensión práctica de la filosofía resultaba indiferente o que la 
filosofía de Beauvoir era indiferente a la ontología. Aquí empieza a apreciarse 
de mejor manera la complejidad del existencialismo, una vez se lo asume como 


2 La primera relación, como he indicado hasta aquí, es la que se puede encontrar entre la ontología 
y la ética en el marco de la filosofía existencialista. De tal manera, este libro se ocupa de esclarecer el 
sentido del existencialismo abordando estas dos problemáticas. 


% Periodo en el cual se evidencia la fuerte influencia de filósofos como Edmund Husserl y Martín 
Heidegger. 
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un proyecto compartido y un trabajo común de dos filósofos que pensaron 
uno con el otro, hombro con hombro. 

Si en la obra temprana de Sartre no hay ética, ¿en la obra temprana de Beau- 
voir hay ontología? Muchos intérpretes sostienen que: i) en la obra temprana 
de Sartre hay una ética” y que ii) en la obra de Beauvoir hay una ontología. 
De estas respuestas derivan nuevos problemas: a) si es posible identificar una 
teoría ética en Sartre, ¿es ésta consistente con su ontología o más bien repre- 
senta un rechazo o superación de la misma?; b) si hay una ontología con base 
en la filosofía moral de Beauvoir, ¿es aquella idéntica a la ontología sartreana 
o más bien se trata de una ontología diferente que permite fundar de manera 
coherente una moral existencialista? Algo que sí queda claro es que en la 
relación Sartre-Beauvoir resulta decisivo tener algo de claridad con respecto a 
la relación fundamental que soporta el significado del existencialismo, esto es, 
la relación ontología-ética. Muchas son las intérpretes que defienden la auto- 
nomía y originalidad de la filosofía de Simone de Beauvoir. Entre ellas cabe 
destacar a las siguientes: Nancy Bauer?”*, Ursula Tidd,” Kristana Arp” y Sara 


4 Como es el caso de los intérpretes antes mencionados y que trabajaré en detalle a lo largo del 
primer capítulo de este libro. 


2 Mientras son muchas las intérpretes que se han empeñado en mostrar que la moral existencialista 
de Simone de Beauvoir no equivale exactamente al existencialismo sartreano, poco es lo que se ha dicho 
a propósito de la distinción entre ontología y ética. Así, en ocasiones las intérpretes que defienden 
la originalidad de la moral existencialista no se detienen a pensar si acaso la ontología en la que ésta 
se funda corresponde o no con la ontología de Sartre, o si más bien Beauvoir también desarrolla su 
propia ontología. Intérpretes como Sally Scholz (2000) consideran que mientras la propuesta ética de 
Beauvoir es lo que distingue a la filósofa con respecto a su compañero Jean-Paul Sartre, la ontología en 
la que se basa dicha propuesta es la misma que la que aparece en El ser y la nada. Otras intérpretes, más 
radicales en sus lecturas, creen encontrar en la obra de Beauvoir una ontología que no se corresponde 
con la ontología fenomenológica de El ser y la nada. Ejemplos claros de esta última interpretación los 
encontramos en los trabajos de Nancy Bauer (ver: Bauer, Nancy. Simone de Beauvoir. Philosophy e> 
Feminism. New York: Columbia University Press, 2001).Estas lecturas serán tenidas en cuenta en el 
segundo capítulo de este libro. 


2% Cf. Bauer, Nancy, Simone de Beauvoir. Philosophy ++ Feminism. New york: Columbia University 
Press, 2001. 


Cf. Tidd, Ursula. Simone de Beauvoir, 1* ed . London and New York : Routledge, 2004. O Tidd, 
Ursula. Simone de Beauvoir, gender and testimony, 2* ed.Cambrdge: University press, 2004. 


Cf. Arp, Krsitana. The Bonds of Freedom. Simone de Beauvoir's Existentialist Ethics. Chicago and 
La Salle: Open Court, 2001. 
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Heinámaa.” Todas comparten la idea según la cual Beauvoir no es una discí- 
pula de Sartre; que ambos tienen ideas propias a pesar de que compartan cier- 
tos puntos de vista, en especial con respecto a la ontología existencialista. Sin 
embargo, todas señalan y acentúan las diferencias en el plano ético, pues consi- 
deran que sobre éste, Beauvoir se pronunció más que Sartre, es decir, que este 
último no desarrolló plenamente una propuesta ética en sus primeras obras. A 
mi parecer, tal idea es acertada, sobre todo porque el mismo Sartre reconoció 
que uno de los límites más relevantes de su trabajo consistió en dejar de lado 
la construcción de una propuesta ética en sentido estricto. Igualmente, Beau- 
voir también reconoció que la filosofía sartreana de los años cuarenta estaba 
más enfocada en realizar una descripción del ser humano en su dimensión 
individual, que en detenerse a pensar, desde una dimensión práctica, el mejor 
modo de llevar a cabo las relaciones intersubjetivas. Así lo expresa la misma 
filósofa en una entrevista concedida en mayo de 1982: «[e]n El ser y la nada él 
estaba más interesado en el individuo y no tanto en las relaciones entre indivi- 
duos».*” Si bien resulta fácil asumir que hay diferencias entre Sartre y Beauvoir 
con respecto al énfasis del uno en la ontología y el interés ético de la otra, lo 
que debe considerarse con más detalle es hasta qué punto difiere la ontología 
de Beauvoir con respecto a la ontología fenomenológica de El ser y la nada, 
pues en este punto es que empiezan a surgir los desacuerdos: en Sartre hay 
una ontología que parece hacer inviable todo proyecto ético, lo que hace que 
nos preguntemos por la posibilidad de la ética existencialista en la obra tem- 
prana de Sartre. En Beauvoir, por otro lado, encontramos una propuesta ética 
explícita en sus ensayos, ética que presupone una ontología tal y como se da a 


% Cf. Heinámaa, Sara. Toward a Phenomenology of Sexual Difference. Husserl, Merleau-Ponty, 
Beauvoir. Oxford: Rowman «Littlefield Publishers, 2003; Sara Heinámaa.«The Body as Instrument 
and as Expression». En: Claudia, Card (Ed.). The Cambridge Companion to Simone de Beauvoir. 
Cambridge: University Press, 2006. Y Heinámaa, Sara. «Simone de Beauvoir's Phenomenology of 
Sexual Difference». En: Simons, Margaret (Ed.). The Philosophy of Simone de Beauvoir. Critical Essays: 
Indiana University Press,2006. 


“Eraser, Nacy. et. al. Revaluing French Feminism. Critical Essays on Difference, Agency and Culture. 
Indiana: University Press, 1992, p.32. 
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entender en la primera parte de Para una moral de la ambigiúedad;** muchos 
son los que asumen que la ontología de Beauvoir se corresponde con la onto- 
logía sartreana y pocos son los que afirman lo contrario. Las lecturas de Alain 
Renaut*” y Sally Scholz*son ejemplos claros de esto: aunque ambos intérpretes 
reconocen que la obra de Beauvoir difiere de la de Sartre en cuanto a la ética, 
siguen considerando que ésta se basa en la ontología presentada en el El ser y 
la nada. Así las cosas, el tema del existencialismo se torna un problema por las 
razones que he venido presentando. Una respuesta satisfactoria para el mismo 
exige, a mi modo de ver, que se tengan en cuenta las dos relaciones antes con- 
sideradas, pues de lo contrario se corre el riesgo de incurrir en lecturas reduc- 
cionistas que, por lo general, ayudan a conservar las interpretaciones erradas a 
propósito de lo que pueda ser la filosofía existencialista tal y como apareció en 
la década de 1940. Mi intención en este libro es, precisamente, tratar de aclarar 
el sentido del existencialismo de Jean-Paul Sartre y Simone de Beauvoir. Para 
ello, se realiza un análisis de la relación ontología-ética en las obras tempranas 
de ambos autores. Como se puede apreciar, asumo que se trata de una filosofía 
construida por dos filósofos, lo cual pueda resultar problemático; pero que 
quisiera considerar a lo largo de mi trabajo lo siguiente: el existencialismo se 
me presenta como una búsqueda conjunta entre Sartre y Beauvoir que con- 
siste en explorar la realidad humana en una doble dimensión: ontológica y 
ética. Ambos filósofos discuten entre sí; pero también construyen entre sí. Es 
bien sabido que tanto Sartre como Beauvoir compartían sus trabajos antes de 
ser publicados. Éstos eran corregidos o discutidos y aceptados recíprocamente 
antes de su aparición pública. Tal aceptación, sin embargo, no significaba una 
adhesión irrestricta a las palabras del otro, sino más bien un compromiso en 
una construcción filosófica conjunta. Sobre esta idea puede ser pertinente citar 
un pasaje de La fuerza de las cosas de Simone de Beauvoir: «nuestros tempera- 
mentos, orientaciones, nuestras opciones anteriores siguen siendo diferentes y 


*! Este punto lo abordaré en el segundo capítulo del libro. 
% Renaut, Alain. Sartre, le dernier philosophie. París: Bernard Grasset, 1993. 


3 Scholz, Sally J. On de Beauvoir. Belmont: Wadsworth, 2000. 
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nuestras obras se parecen poco. Pero crecen en un mismo terreno».** Creo que 
esta afirmación puede servir de punto de partida para mi trabajo en la medida 
en que revela la complejidad del pensamiento de ambos filósofos, pensamiento 
que se enriqueció a través de una relación permanente y que no puede igno- 
rarse o confundirse con una simple adhesión pasiva carente de criterio. 

Este libro se compone de dos capítulos: en el primero abordo algunos ensa- 
yos tempranos de Jean-Paul Sartre, en los cuales se puede ubicar la discusión 
en torno a la relación entre ontología y ética. Para tal caso me ocupo de La 
trascendencia del Ego (1934), El ser y la nada (1943), El existencialismo es un 
humanismo (1946) y Cuadernos para una moral (1983). En primer lugar, pro- 
pongo la ontología fenomenológica como una posibilidad para la moral exis- 
tencialista; trato de pensar si acaso tal ontología se revela como posibilidad en 
la medida en que sirve de fundamento o más bien en tanto la misma reclama 
ser superada hacia una filosofía que no se articule desde categorías ontológicas 
tales como el fracaso y el conflicto. En un segundo lugar, con base en la inter- 
pretación de Christopher Macann según la cual en Sartre encontramos una 
ontología dualista articulada desde las nociones de «en-sí» y «para-sí»,*” exa- 
mino la concepción de la realidad humana descrita en términos de «arranca- 
miento» y «trascendencia», aspectos que derivan en una suerte de fracturación 
de la identidad personal reveladora de la angustia, la nada y la libertad como 
formas de aparecer el ser humano en tanto que existente. Un análisis deta- 
llado del «para-sí» hará más comprensible la idea sartreana que sostiene que 
el existente es un proyecto fallido de ser que revela una carencia fundamental 
imposible de superar, carencia que hace de las relaciones intersubjetivas un 
fenómeno conflictivo en razón de la tendencia del existente a conservar su 
carácter proyectivo mediante la reificación de las otras libertades que amena- 
zan con fijar la trascendencia propia. Todo esto proporcionará un trasfondo 
ontológico mínimamente claro que permitirá examinar la posibilidad de for- 
mular una propuesta ética existencialista. Para desarrollar este último punto 


Beauvoir, Simone de. La fuerza de las cosas. Op. cit., pp. 731-32. 


3 Macann, Christopher. Four Phenomenological Philosophers. Husserl, Heidegger, Sartre, Merleau- 
Ponty. London and New York: Routledge, 1993, p. 113. 
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me apoyaré en algunas interpretaciones que respaldan la idea que muestra que 
es posible identificar una moral sartreana en las primeras obras del filósofo 
francés, aunque la misma parezca exigir un alejamiento progresivo de la onto- 
logía fenomenológica de El ser y la nada. Tal alejamiento parece apoyarse en la 
necesidad de una «conversión radical» a la que el mismo Sartre alude en una 
nota al pie de este ensayo y que supondría el rechazo o superación del proyecto 
fundamental de ser. Este asunto permitiría superar igualmente la concepción 
de la realidad humana como fracaso y carencia. Dicha superación haría de la 
libertad ontológica y abstracta una libertad concreta y situada, esto es, una 
libertad moral. En este sentido, abordaré las interpretaciones de Levy, Ander- 
son y Daigle y las confrontaré con algunos pasajes importantes de El existen- 
cialismo es un humanismo y Cuadernos para una moral. Al final del capítulo 
formulo una serie de apreciaciones críticas y trato de explicar el motivo por 
el cual, para Sartre, el asunto de la moral en su obra temprana se puede califi- 
car en términos de un proyecto fallido. Con esto último establezco un puente 
entre Sartre y Beauvoir para pensar más a fondo la relación ontología-ética que 
a mi juicio condiciona la comprensión del existencialismo. 

El segundo capítulo de mi trabajo lo dedico al estudio de los ensayos mora- 
les de Simone de Beauvoir: Pirro y Cinéas (1944) y Para una moral de la ambi- 
gúedad (1947). Estos ensayos suelen estudiarse poco, en especial Pyrrhus et 
Cinéas, o las interpretaciones de los mismos tienden a calificar a su autora de 
discípula del sartrismo, motivo por el cual preferí concentrarme en un análi- 
sis comparativo entre estas obras y los ensayos tempranos de Sartre antes de 
abordar el estudio de El segundo sexo, dado que una lectura directa de este 
último ha conducido a malinterpretaciones con respecto a la perspectiva desde 
la cual Beauvoir aborda el estudio de la situación de la mujer y la condición 
femenina. Así, por ejemplo, Judith Butler asume de manera inmediata que la 
perspectiva existencialista desde la cual la filósofa francesa plantea su estudio 


3 Cito en adelante los títulos originales, puesto que las traducciones suelen variar. En español el 
primer ensayo aparece como ¿Para qué la acción? El segundo aparece en inglés como The Ethics of 
Ambiguity. Prefiero conservar en adelante los títulos originales, además, porque preferí evitar la lectura 
de traducciones en el caso de estos dos ensayos. 
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en El segundo sexo se corresponde con la filosofía sartreana, la cual califica 
por lo demás como una teoría voluntarista fundamentada sobre una meta- 
física de la sustancia de corte dualista. Como indicará Nancy Bauer”asociar 
directamente el marco teórico propuesto en El segundo sexo con la filosofía de 
El ser y la nada constituye un error basado en un notable descuido, a saber, 
que al momento de indicar dicho marco, Beauvoir menciona a la moral exis- 
tencialista y no la ontología fenomenológica. De tal manera, pareciera que la 
reducción de la obra de Beauvoir a la obra de Sartre se funda en la no distin- 
ción entre ontología y ética, reducción que lleva a ver el estudio de la mujer 
realizado en el ensayo de 1949 como una mera puesta en práctica del existen- 
cialismo sartreano. Ahora bien, conforme con lo que vengo señalando hasta 
aquí, es necesario distinguir en el existencialismo una dimensión ontológica 
con respecto a una dimensión propiamente moral, lo cual lleva a reconsiderar 
la identificación de la perspectiva ética en la que Beauvoir decide plantear el 
problema de la mujer con la perspectiva ontológico-fenomenológica en la que 
Sartre estudia la realidad humana en El ser y la nada. 

Con base en la interpretación de Nancy Bauer, creo que lo más pertinente 
para entender el marco teórico de El segundo sexo es dirigirse a los ensayos 
morales de 1944 y 1947, pues en éstos es que Beauvoir propone una moral 
existencialista propiamente dicha. Sin embargo, no creo que el ensayo de 1949 
se reduzca a una mera aplicación de dicha moral, sino que, más bien, en éste se 
pueden apreciar giros y correcciones que enriquecen a la moral existencialista; 
por ejemplo, en lo relativo a temas tales como la corporalidad y las relaciones 
intersubjetivas marcadas por la búsqueda del reconocimiento recíproco. Este 
libro, no obstante, se limitará al estudio de los primeros ensayos dado que el 
tiempo de la investigación no fue suficiente para incluir un análisis de la moral 
existencialista en El segundo sexo, de modo que preferí aclarar lo que considero 
es el punto de partida necesario para comprender adecuadamente el trabajo 
de 1949, 


7 Cf. Bauer, Nancy, Simone de Beauvoir. New York: Columbia University Press, 2001. 
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Mostrar que la perspectiva existencialista desde la que se plantea el tema de 
El segundo sexo no se corresponde con la ontología fenomenológica de El ser y 
la nada exige un estudio comparativo entre el ensayo de Sartre con los ensayos 
morales de Simone de Beauvoir, sin prescindir de la relación entre ontología 
y ética. Con ello se puede considerar de una manera diferente el trabajo exis- 
tencialista de ambos filósofos y se crea el espacio adecuado para juzgar a esta 
filosofía como un trabajo conjunto, dinámico y honesto. 

Así pues, el segundo capítulo se propone lo siguiente: en primer lugar, un 
estudio del ensayo Pyrrhus et Cinéas en el que se enfatiza el carácter moral sin 
dejar de lado la ontología sobre la que se intenta fundar una propuesta ética que 
dé cuenta de problemas, tales como la justificación de la existencia, el sentido 
de la vida y las relaciones posibles y más deseables con los otros. El análisis de 
Pyrrhus et Cinéas lo divido en dos momentos: i) considero los aspectos onto- 
lógicos que Beauvoir tiene en cuenta, a saber, que la realidad humana es tras- 
cendencia y subjetividad: arrancamiento y sobrepasamiento de sí que se revela 
como un movimiento permanente hacia otro; que la libertad se descubre como 
un querer para nada que instala a los existentes en el plano de la incertidumbre 
y la posibilidad. Si bien tales consideraciones se aproximan bastante a lo dicho 
por Sartre en El ser y la nada, en este apartado trato de señalar diferencias, 
tensiones y convergencias que permiten, a mi parecer, establecer una relación 
mucho más compleja entre ambos filósofos y reconocer la riqueza reflexiva 
del existencialismo. Así por ejemplo, resulta necesario mostrar que para Beau- 
voir el otro no se revela únicamente como amenaza para mi trascendencia, 
sino que se da como posibilidad de realización de proyectos. Igualmente cabe 
distinguir entre la descripción de las relaciones interpersonales desde el plano 
de la mirada y la libertad absoluta (Sartre), y la descripción de tales relaciones 
desde una concepción abierta del lenguaje como un llamado a la libertad del 
otro. Todos estos aspectos han de ser tenidos en cuenta para evitar las lecturas 
reduccionistas que tienden a considerar el existencialismo como una doctrina 
sistemática, unificada y que no logra reconocer las tensiones y dinámicas que 
caracterizan a una filosofía más viva, cambiante y abierta. 

Luego de abordar las cuestiones ontológicas presentes en Pyrrhus et Cinéas, 
ii) caracterizo las implicaciones prácticas que se derivan de dicha ontología: la 
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justificación de la existencia entendida como una trascendencia que se asume 
juzgada por libertades ajenas e inciertas: las formas diversas en que el existente 
juzgado asume, elabora y trasciende creativamente los juicios que otros hacen 
sobre mis propios proyectos y los modos en que el ser humano se revela como 
actuante-padeciente a través de movimientos y llamados sin condiciones. 
Beauvoir considerará el tema de la generosidad del lenguaje como posibilidad 
de apertura ética hacia el otro y como un desafío a la libertad: conservar la 
propia para poder llamar al otro y conservar la del otro para que mi llamado 
pueda ser atendido. El planteamiento ético de Pyrrhus et Cinéas no se reduce 
a una descripción fenomenológica de la realidad humana, sino que apuesta 
por una moral que se funde en una ontología que permite que el existente 
encuentre posibilidades diversas de actuar-padecer, crear y transgredir con el 
otro y por el otro. 

Luego de Pyrrhus et Cinéas, me ocupo de Pour une morale de la ambi- 
guité. Procedo de forma similar dividiendo el apartado así: i) un análisis de 
la ontología que aparece a lo largo del ensayo y ii) una interpretación de las 
implicaciones prácticas que esta filósofa extrae de la ontología. En este caso 
trato de mostrar las diferencias entre Sartre y Beauvoir, a partir de categorías, 
tales como «ambigiledad», «fracaso», «libertad» y «conversión», algunas de 
las cuales cabe identificar en la obra de Sartre; pero cuyo sentido difiere en el 
trabajo de Beauvoir. Cabe resaltar que la ambigúedad da pie para pensar en la 
dimensión positiva del fracaso, dimensión ausente en la ontología sartreana 
y que conduce a la distinción entre una libertad ontológica —trascendencia 
espontánea impersonal— y una libertad moral que se traduce en la asunción 
creativa y responsable de la espontaneidad irreflexiva. Igual de importante es 
la concepción beauvoiriana de la idea de proyecto. En Pour une morale de 
la ambiguité, el proyecto no se definirá como proyecto de ser que, como tal, 
deviene siempre en síntesis imposible del en-sí-para-sí, sino que se revela 
como proyecto de revelar el ser que redefine la noción de existencia y que 
permite fundar adecuadamente una moral existencialista. 

Este trabajo no fue pensado en la línea interpretativa de la filosofía de 
Beauvoir que impera entre la mayoría de sus intérpretes, esto es, una línea que 
se empeña en alejar a la filósofa de su compañero de trabajo con base en las 
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diferencias entre ambos. Más bien intento rescatar la dimensión dinámica y 
vital del existencialismo según las relaciones presentadas antes: i) entre onto- 
logía y ética y 1i) entre Sartre y Beauvoir. Con esa intención encuentro que la 
mejor manera de pensar tales relaciones es desde la problemática relativa a 
las posibilidades de la moral existencialista que se evidencian en los ensayos 
tempranos de ambos filósofos. Me ocupo sólo de aquellas obras en las que, 
considero, se encuentran planteada esta problemática con la mayor claridad 
posible. Espero poder mostrar que las posibilidades de la moral existencialista 
dependen de la ontología que Sartre y Beauvoir van elaborando a lo largo de 
sus Obras tempranas. 


CAPÍTULO 1. 


JEAN-PAUL SARTRE: LA ÉTICA DE LA 
AUTENTICIDAD COMO PROYECTO FALLIDO 


La fundamentación ontológica de la ética 


ara Jean-Paul Sartre,' el fracaso y el misterio constituyen la atmosfera de 
la moral. Esta idea, llamativa e intrigante, quedó apenas formulada en 
su obra póstuma Cuadernos para una moral (Cahiers pour une morale), 
serie de manuscritos adelantados por el filósofo francés entre los años 1947- 
1948, a través de los cuales buscaba concluir una teoría ética existencialista 
que parte de la ontología fenomenológica que había sido presentada años atrás 
en el ensayo El ser y la nada (1943). El proyecto nunca se terminó, si bien con 
su publicación a cargo de la hija adoptiva de Sartre, Arlette Elkaim-Sartre, en 
1983, se cumpliría la voluntad de su autor: motivar la discusión. En Situations 
X, escribió Sartre: «publicados después de mi muerte, esos textos permanecen 
inacabados, tal cual son, oscuros, en tanto las ideas allí formuladas no fueron 
totalmente desarrolladas. Corresponderá al lector interpretar a dónde podrían 
haberme conducido».? 
Escritos al correr de la pluma -y no releídos según cuenta Elkaim-Sartre, 
los Cuadernos apenas alcanzan a ser una serie de fragmentos y notas que nada 


Cf. Jean Paul Sartre, Cahiers pour une morale. París: Gallimard, 1983. 


Jean Paul Sartre, Cahiers pour une morale. París: Gallimard, 1983, p.7 
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tienen que ver con la teoría a la que su autor aspiraba. A partir de ahí, algunos 
intérpretes se niegan a reconocer en esta obra una legítima ética existencia- 
lista, ontológicamente bien fundada, coherente y que responda efectivamente 
a las preguntas formuladas por el mismo Sartre al final de El ser y la nada? así 
como a los reproches que generó este último ensayo entre sus contemporá- 
neos, y todavía hoy entre nosotros.* Su carácter fragmentario apenas revela la 
elucidación de los problemas, aventurando respuestas tentativas, más nunca 
definitivas. 

Pese a las dificultades con las que tropieza todo intento por rescatar una 
teoría ética de los Cuadernos, es cierto que éstos ayudan a pensar mejor los 
debates y los malentendidos a que condujo la ontología de El ser y la nada; por 
ejemplo, el carácter conflictivo de las relaciones interpersonales o la concep- 
ción de la realidad humana como un perpetuo fracaso. Por otro lado, junto a 
estos fragmentos, disponemos de una breve pero sugerente obra: El existen- 
cialismo es un humanismo, cuya publicación en 1946 por la editorial Nagel 
recogía las palabras pronunciadas por Sartre en una conferencia ofrecida el 
29 de octubre de 1945 ante un público francés inquieto por la nueva filosofía 
que este pensador ofrecía en sus ensayos y obras literarias. A la conferencia 
se añadió una breve discusión que tuvo lugar entre Sartre y algunos de sus 
más obstinados críticos, discusión que refleja la polémica suscitada tanto por 
la falta de coherencia que se percibía entre las palabras de Sartre en 1946 y la 
filosofía expuesta en el ensayo de 1943 como por las consecuencias a las que 
podía conducir esta última. 

En su conjunto, El existencialismo es un humanismo representó el intento 
más claro y conciso por formular una ética existencialista, ética que terminaría 


“Dichas preguntas, formuladas en el último párrafo del ensayo, pretenden abrir las puertas para 
una futura obra sobre ética y problematizan el tema de la libertad ontológica a la luz de sus posibles 
implicaciones prácticas. Más adelante me ocuparé de las mismas. 


*Este punto de vista se puede encontrar en: Arp, Kristana. « Beauvoir's Ethics as an Existentialist 
Ethics». En: The Bonds of Freedom. Simone de Beauvoir's Existentialist Ethics. Chicago and La Salle: 
Open Court, 2001, pp. 75-109. En este capítulo me ocuparé de la interpretación de Arp con detalle 
(numeral 1.4). 
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definiéndose en términos de acción y compromiso.? Por otro lado, el obje- 
tivo de la conferencia era claro desde el comienzo: «quisiera defender aquí 
el existencialismo de una serie de reproches que se le han formulado».* Los 
reproches, básicamente, eran tres: i) el supuesto quietismo desesperado al que 
dicha filosofía conducía, ii) la concepción sórdida y pesimista del ser humano 
—descrito en términos de carencia y de fracaso—, así como la falta de soli- 
daridad del mismo promovida por una subjetividad que se juzgaba aislada y 
iii) el rechazo de valores universales dados a priori que permitieran escapar 
a una concepción gratuita de las empresas humanas. Como se alcanza a ver, 
los reproches apuntaban a ideas ya planteadas por Sartre: la realidad humana 
como fracaso, las relaciones interpersonales como conflicto y los valores como 
invenciones gratuitas. 

Esta crítica, además, podía conducir a dos conclusiones distintas: i) que la 
ética formulada por el existencialismo era de todo punto de vista rechazable si 
se tenía la aspiración de vivir bien y ii) que, de hecho, no era posible hablar de 
una ética existencialista dadas las características de sus presupuestos teóricos, 
a saber, el quietismo y el fracaso, el aislamiento y el conflicto y, para terminar, 
la ausencia de valores universales. En este orden de ideas, el reto de Sartre no 


5 «[tlenemos que vérnoslas con una moral de acción y compromiso» (Ver: Sartre, Jean Paul. El 
existencialismo es un humanismo. Op. cit., p. 44). Para este libro asumo como sinónimas las palabras 
«ética» y «moral». No encuentro ninguna diferencia importante entre ambas, ni en la obra de Sartre 
ni en la de Beauvoir. Así, cabe citar como ejemplos: el primero está en la conclusión final de El ser y la 
nada que, llevan por título “Perspectives morales”, menciona a renglón seguido la palabra «ética» como 
una de las perspectivas morales posibles. Así, aunque la ontología no puede, según Sartre, formular ella 
misma prescripciones morales (prescriptions morales), «[d]eja entrever, sin embargo, lo que sería una 
ética (éthique) que asumiera sus responsabilidades frente a una realidad humana en situación» (Ver: 
Sartre, Jean Paul. El Ser y la Nada, Op. cit., p. 646). Aquí recurro a la traducción al español de L'étre et 
le néant de Juan Valmar. Confronto, cuando lo juzgo necesario, la edición original: Sartre, Jean Paul. 
Létre et le néant. Essai d'ontologie phénoménologique, Édition corrigée avec Index par Arlette Elkaim- 
Sartre. París: Collection Tel: Gallimard, 1943. El segundo ejemplo está en Beauvoir. La filósofa utiliza 
indistintamente las palabras «morale» (Ver: Beauvoir, Simone. Pour une morale de l'ambiguité. París: 
Gallimard, 1947, p. 12) y «éthiques» (Ibid., p. 13), recurriendo a esta última para recoger los diversos 
tipos de moral estudiados. Por otro lado, resulta bastante diciente la manera como el título original 
termina vertiéndose en la traducción al inglés: Beauvoir, Simone. The Ethics of Ambiguity(trad. 
Bernard Frechtman). New York: Carol Publishing Group, 1991. Por lo anterior, me permito, entonces, 
hacer un uso indiferenciado de las palabras «ética» y «moral». 


“Sartre, Jean Paul. El existencialismo es un Humanismo. Op. cit., p. 9 
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era sólo enfrentar las críticas a la ética existencialista, sino incluso demostrar 
la posibilidad de la misma. En otras palabras, a falta de rechazable, la ética 
propuesta por Sartre era incluso cuestionable desde el comienzo. Ahora bien, 
¿se trataba en realidad de la defensa de una ética en sentido estricto? De no ser 
así, entonces ¿de qué se trataba?, ¿hacia qué se dirigían los reproches y qué era 
lo que intentaba defender el mismo Sartre? 

Con la etiqueta «existencialismo» suele reconocerse la filosofía de Sartre. 
No deja de ser cierto que el mismo filósofo se refirió con dicha palabra a su 
trabajo, incluyendo en ella ensayos como El ser y la nada y novelas como La 
náusea. Lo que muchos intérpretes o simples lectores de Sartre desconocen 
es que esta etiqueta no fue propuesta por el filósofo; fue más bien impuesta y 
aceptada posteriormente con resignación. De esto último da cuenta Simone 
de Beauvoir en el tercer volumen de su autobiografía La fuerza de las cosas, 
publicado en 1963, en el cual refiriéndose a la recepción de su propia obra — 
calificada igualmente de existencialista—, dice lo siguiente: 


Además de una novela sobre la resistencia fue catalogada como novela exis- 
tencialista. A partir de ese momento se unía automáticamente esa palabra a 
las obras de Sartre y a las mías. En el transcurso de un coloquio organizado 
durante el verano por las “Editions du Cerf” —es decir por los dominicos— 
Sartre no había aceptado que Gabriel Marcel le aplicara esta etiqueta: *mi 
filosofía es una filosofía de la existencia; no sé qué es el existencialismo”. Yo 
compartía su irritación (...) pero protestamos en vano. Terminamos por 
retomar por nuestra cuenta el epíteto que todo el mundo usaba para desig- 
narnos. Fue pues una “ofensiva existencialista” la que desencadenamos, sin 


habérnoslo propuesto, a comienzos de este otoño.” 


La novela a la cual la filósofa hace referencia es La sangre de los otros de 
1945, mismo año en el que Sartre pronuncia la conferencia El existencialismo 
es un humanismo, lo que da a entender que, para esa época, ambos filósofos 


Simone de Beauvoir, La fuerza de las cosas. Op. cit., p. 54. 
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contaban con algunas obras cuyos temas resultaban comunes, eran recono- 
cidas en el ambiente intelectual y académico francés, y se las designaba con 
el epíteto ya mencionado. Tanto Sartre como Beauvoir asumieron con dis- 
gusto la etiqueta «existencialista» para designar sus trabajos, lanzándose desde 
ella, y a su pesar, hacia una suerte de ofensiva filosófica que sería recibida 
con disgusto más que con complacencia. Sartre afirmaba desconocer, para el 
año 1945, el significado de la palabra «existencialismo» y, sin embargo, por la 
misma época se atrevería a defender su filosofía recurriendo a la etiqueta que él 
mismo cuestionaba. Resignación, más que entusiasmo, sería entonces la razón 
que condujo a su uso. 

Si para 1945, Sartre se negaba a calificar su filosofía de «existencialista», no 
sentía reparo en calificarla en términos de «filosofía de la existencia». En este 
punto, vale la pena llamar la atención sobre algo: las obras anteriores a 1945 
no podrían calificarse, ligera y confiadamente, de existencialistas, dado que su 
autor no las había pensado desde esta etiqueta. Esto implica que la concepción 
de ensayos como El ser y la nada de 1943 y novelas como La náusea de 1938 
resultaría ajena al existencialismo, por lo menos en principio. Ahora bien, y 
dada la apropiación resignada del término, podría decirse que estos trabajos 
resultaron, a posteriori, incluidos dentro del existencialismo discutido en El 
existencialismo es un humanismo, con lo cual el mismo tema de discusión que 
se desarrolla en esta conferencia se problematiza. En efecto, una vez nos per- 
catamos de la intención de Sartre en este último trabajo, hemos de preguntar 
por la relación que guarda esta pequeña obra de 1946 con el extenso ensayo de 
1943: ¿qué es lo que Sartre defiende? 

Lo que aparece a primera vista es que Sartre se propuso defender el exis- 
tencialismo de una serie de reproches que se le habían formulado. Ésto, no 
obstante, indica que dichos reproches ya se habían dirigido contra obras ante- 
riores a El existencialismo es un humanismo. Según el comentario de Beau- 
voir podríamos pensar, como mínimo, en cuatro obras criticadas, dos de la 
misma filósofa y dos de su compañero de trabajo: Pirro y Cinéas de 1944%, La 


$ Corrientemente traducida al español como ¿Para qué la acción?, y cuyo título original es Pyrrhus 
et Cinéas. 
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sangre de los otros de 1945, La náusea de 1938 y El ser y la nada de 1943. Estas 
cuatro obras serían, para la época en la que se leyó la conferencia, el trabajo 
etiquetado con la palabra «existencialismo». A mi modo de ver, la conferencia 
tenía presente estas obras cuando se proponía discurrir sobre el contenido de 
esta palabra. Sin embargo, dado que el mismo Sartre define tentativamente el 
existencialismo como una doctrina austera «[d]estinada estrictamente a los 
técnicos y filósofos (strictement destinée aux techniciens et aux philosophes)».*? 
Me parece que podría considerarse solamente El ser y la nada como objeto de 
aclaración y defensa.'” Conforme a lo anterior, se podría sostener lo siguiente: 
que la filosofía defendida por Sartre en El existencialismo es un humanismo es 
la ontología fenomenológica que encontramos en El ser y la nada. De modo 
que el objetivo de Sartre se dejaría reformular en los siguientes términos: se 
trata de defender la ontología fenomenológica de una serie de reproches que 
se le han dirigido. Esta defensa, sin embargo, obedece a unos reproches que 
más tienen que ver con la ética que con la ontología, lo que parece poner en 
cuestión la tesis que estoy proponiendo. 

El ser y la nada es un ensayo de ontología fenomenológica y no un tratado 
de ética. Así que, si los reproches que enfrenta Sartre en El existencialismo es un 
humanismo tienen un carácter moral, ¿cómo sostener que lo que se defiende 
es una ontología fenomenológica que, como indica su mismo autor, no puede 
formular de por sí prescripciones morales?'' Recuérdese que, al final de El ser 
y la nada, Sartre distingue entre ontología y ética y reconoce que esta última 
no ha sido considerada detenidamente en el transcurso de su ensayo, prome- 
tiendo una obra futura que asuma las implicaciones prácticas de la ontología 
que acaba de presentar. ¿Representa El existencialismo es un humanismo la 
obra prometida? Difícilmente, dado que su aparición constituyó más bien una 


? Sartre, Jean Paul. El existencialismo es un humanismo, Op. cit., p. 14 


19 En cuanto al ensayo de Beauvoir, como trataré de mostrar en el capítulo siguiente, podría 
dejárselo al margen de la conferencia dado que éste representa un existencialismo diferente al sartreano. 


l= «La ontología no puede formular de por sí prescripciones morales. Se ocupa únicamente en lo 
que es, y no es posible extraer imperativos de sus indicativos» (Ver: Sartre, Jean Paul. El ser y la nada. 
Op. cit., p. 646). 
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defensa contra objeciones ya formuladas y no una continuación deliberada. 
¿Son entonces los Cuadernos la obra prometida? Este tampoco podría ser el 
caso, en tanto no pasan de ser una serie de anotaciones inconclusas sobre 
la dimensión ética de la ontología. De hecho, de un total de diez cuadernos, 
sólo se publicaron los dos primeros (seiscientas páginas), lo que impide que 
aceptemos lo que allí se dice como algo concluyente. La obra prometida, todo 
parece indicar, nunca se realizó —ni como publicación difundida, ni como 
manuscrito inédito— lo que conduce a repensar la relación que guardan la 
conferencia y los cuadernos con El ser y la nada. 

¿Qué defiende entonces Sartre en su conferencia? Pareciera que una ética 
existencialista; pero ésta no ha sido formulada explícitamente en una obra 
anterior a 1945. Los Cuadernos para una moral apenas son redactados entre 
1947-1948. Pese a lo anterior, si aceptamos que el origen de los reproches es 
sobre la ontología de El ser y la nada, y reconocemos además el carácter prác- 
tico de los mismos, se podría concluir que la defensa no sólo apuntaba a la 
ontología, sino que también a la dimensión práctica que ésta revelaba. Por lo 
tanto, aunque el ensayo de 1943 no formula una teoría ética, sí arroja una serie 
de implicaciones prácticas que sus lectores creían encontrar y que, sin titubear, 
rechazaban categóricamente. De esto se puede concluir que: i) el objeto de 
los reproches, a pesar de su evidente acento moral y político, era la ontología 
fenomenológica, ii) la filosofía que defendía Sartre era la que había presentado 
en El ser y la nada y iii) existe una clara relación entre la ontología fenome- 
nológica y el humanismo existencialista. En otras palabras, Sartre consideraba 
que su ontología hacía posible una ética y que ésta habría de definirse en tér- 
minos de acción y compromiso. Restaría entonces por considerar el éxito de su 
defensa: saber si logra defender la ontología, si defendiéndola puede formular 
una ética y si formulándola ésta resulta aceptable. Lo que sí parece claro es que 
las críticas no se dirigían solamente contra una teoría ética, sino contra la posi- 
bilidad y deseabilidad de una ética fundada sobre la ontología fenomenológica. 
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A mi modo de ver, la ontología fenomenológica de Sartre hace posible 
una teoría ética'?. Sin embargo, los esfuerzos hechos por alcanzar la misma 
no lograron satisfacer del todo al filósofo francés, pues la teoría quedó ape- 
nas formulada como un proyecto y sirvió de motivación para trabajos subsi- 
guientes. Así, pese al juicio lanzado contra este primer intento de formulación 
de una ética existencialista, juicio que denuncia su carácter fallido, podemos 
estudiar tanto la propuesta como las razones que llevaron al inacabamiento de 
la misma. 

A pesar de lo mucho que se ha escrito sobre este problema, todavía hoy 
falta una respuesta definitiva que aclare por completo la relación entre onto- 
logía y ética en la obra de Jean-Paul Sartre'”, Trabajos como los de Thomas 
C. Anderson** y Christine Daigle'” han abordado ampliamente este problema. 
Estos autores reconocen que el mismo debe ser debidamente contextualizado 
para evitar reducir la reflexión ética de Sartre a lo que de ella podemos encon- 
trar en las obras de los años cuarenta. Así, por ejemplo, Anderson distingue 
tres períodos de la indagación ética sartreana que, a su juicio, arrojarían tres 
teorías diferentes: 


La primera, que él calificó de idealista, fue escrita a mediados y finales de 


los años cuarenta y, basada en su ontología, correspondió a la prometida 


2 Decir esto, sin embargo, no significa que el mismo Sartre la haya formulado. Quiere decir más 
bien que es posible formular una teoría ética desde las categorías ontológicas que aparecen en El ser y la 
nada, entre la cuales están el fracaso, el conflicto, el proyecto y la libertad. Creo que, si bien Sartre no 
llegó a formular una ética existencialista fundada sobre estas categorías, Simone de Beauvoir sí logró 
hacerlo. De esto me ocuparé en el siguiente capítulo. 


B Otra interpretación importante para este libro es: Neil Levy, Sartre ( Oxford: Oneworld, 2002). 
Otros intérpretes, como Alain Renaut, David Detmer y Linda Bell son de suma importancia para el 
mismo. Aquí, sin embargo, no alcanzo a trabajar por completo el problema, motivo por el cual no pude 
revisar a fondo y de manera completa las lecturas de estos últimos intérpretes. Sin embargo, Kristana 
Arp los comenta en su libro de manera que, al menos, se tendrán en cuenta las ideas que expresan. 


14Cf. Anderson, Thomas C. Sartre's Two Ethics. From Authenticity to Integral Humanity.Chicago 
and La Salle: Open Court, 1993; Anderson,Thomas C. «Sartre's Early Ethics and the Ontology of Being 
and Nothingness». En: Guignon, Charles (Ed.). The Existentialists. Critical Essays on Kierkegaard, 
Nietzsche, Heidegger, and Sartre. Lanham: Rowman and Littlefield Publishers, 2004, pp. 135-152. 


Cf. Daigle, Christine. Jean-Paul Sartre. London and New York: Routledge, 2009; Daigle, Christine. 
«The Ethics of Authenticity». En: Webber, Jonathan(Ed.). Reading Sartre. On Phenomenology and 
Existentialism. London: Routledge, 2011, pp.1-14. 
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al final de El ser y la nada (1943) (...) la segunda, que data de mediados de 
los años sesenta, después de la Crítica de la razón dialéctica (1960), y que 
fue llamada realista y materialista (...) la tercera moral de Sartre, intitulada 
“Poder y Libertad”, fue comenzada en los años setenta (...) consiste casi en- 
teramente en una serie de entrevistas con un ex-maoista, Benny Lévy. Desa- 


fortunadamente, casi ninguna de estas entrevistas está disponible.** 


De este modo, se hace necesario aclarar que la indagación propuesta en 
este capítulo se limita al primer período de la reflexión ética de Sartre, entre 
otras cosas, porque a ella refiere el problema de la relación entre la ontología 
fenomenológica y el humanismo existencialista. Esta primera propuesta es a la 
que se refieren los críticos e intérpretes de Simone de Beauvoir que perciben 
su filosofía como una especie de sartrismo pasivo aplicado a una serie de situa- 
ciones prácticas complejas como es el caso de las relaciones entre los sexos o el 
fenómeno de la vejez. 

Para intérpretes como los arriba mencionados resulta plausible sostener la 
existencia de una ética sartreana como derivación práctica de la ontología de El 
ser y la nada. Así lo da a entender Anderson (2004) al afirmar que la ontología 
fenomenológica «[o]frece los fundamentos para una ética coherente (aunque 
no impecable) cuyos lineamientos generales son sugeridos por el mismo Sartre 
en algunas de sus obras tempranas».'” Para este intérprete, las críticas que con- 
sideran imposible dicho proyecto, esto es, una ética existencialista ontológica- 
mente fundada, responden a interpretaciones incorrectas de los fundamentos 
ofrecidos en El ser y la nada. De manera similar, Daigle sostiene la posibilidad 
de una ética de la autenticidad que exige la afirmación del carácter concreto 
de la libertad así como la defensa de la misma; esto último, precisamente, es lo 
que hace que la propuesta de Sartre pueda calificarse como un humanismo!'* 


1 Anderson,Thomas C. Sartre's Two Ethics. From Authenticity to Integral Humanity. Chicago and 
La Salle: Open Court, 1993, p. 1. 


17 Anderson, Thomas C.« Sartre's Early Ethics and the Ontology of Being and Nothingness». 
En: Gignon, Charles (Ed.). The existentialists. Critical Essays on Kierkegaard, Heidegger and Sartre. 
Lanham: Rowman and Littlefield Publishers, 2004, p. 135. 


1 Daigle, Christine. «Ethics and the human condition». En: Jean-Paul Sartre. London and New 
York: Routledge, 2009, p. 95. 
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Si bien los trabajos de Anderson y Daigle pretenden una defensa de la 
ética sartreana, no deja de parecer problemática la forma en que dicha defensa 
es llevada a cabo. Ambos intérpretes se apoyan en los Cuadernos para una 
moral, para distanciar la propuesta ética que Sartre desarrolla en esta obra y 
la ontología que aparece en El ser y la nada. Las siguientes afirmaciones son 
una clara muestra de lo anterior: «el punto de vista presentado en los Cuader- 
nos para una moral es significativamente diferente al presentado en El ser y la 
nada»'*«[a]penas unos años después de la publicación de El ser y la nada Sartre 
estaba alejándose de éste, rechazando la concepción abstracta de la libertad, la 
conciencia espontánea y trascendente que es totalmente libre en cada situa- 
ción y que dominaba su ontología temprana», «Los Cuadernos representan 
un avance significativo más allá de la estrecha concepción sujeto-objeto de las 
relaciones humanas descritas en El ser y la nada».* Así pues, si la ética existen- 
cialista resulta ser una derivación de la ontología fenomenológica, conforme 
a lo anterior habría que decir que la ética se daría como distanciamiento y 
rechazo más que como continuidad y fundamentación. Esta interpretación, 
sin embargo, pensándose como defensa, terminaría por coincidir con una de 
las principales críticas al proyecto de Sartre: que no es posible formular una 
teoría ética desde la ontología fenomenológica. De tal modo, tanto críticos 
como defensores concluirían lo mismo, a saber, que si se quiere formular una 
ética existencialista, ésta no debe fundarse sobre la ontología de El ser y la 
nada. 

Pese a lo esfuerzos por defender el proyecto ético de Sartre, intérpretes 
como Anderson y Daigle parecen terminar optando por formular un aleja- 
miento y un rechazo necesario por parte del filósofo francés con respecto a su 
ontología. Esta última revelaría una realidad humana que hace problemática 
la tarea de construir una teoría ética coherente y aceptable, motivo por el cual 


"Ibid. p. 94, 


% Anderson, C., Thomas. Sartre's Two Ethics. From Authenticity to Integral Humanity, Op. cit., p. 
al, 


* Anderson, C., Thomas. «Sartre's Early Ethics and the Ontology of Being and Nothingness». Op. 
Cit., p. 148. 
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se opta más bien por sostener la necesidad de superar o rechazar condiciones 
tales como el fracaso, el conflicto y la completa gratuidad de los valores. En 
otras palabras, se optaría por plantear la ética sartreana al margen de la onto- 
logía fenomenológica. 

Como se alcanza a ver, la polémica a propósito de la relación entre ontolo- 
gía y ética en la filosofía de Sartre involucra tanto a críticos como a defensores. 
Tanto los unos como los otros tratan de mostrar una cierta incompatibilidad 
entre ambas disciplinas: los críticos para cuestionar la viabilidad del proyecto 
sartreano y los defensores para mostrar la posible realización del mismo. 
Todos, en última instancia, parecen reconocer que la realidad humana, tal y 
como se presenta desde El ser y la nada, no permite la formulación de una teo- 
ría ética coherente y aceptable. Recurrir a los Cuadernos parece ser la estrategia 
principal de los defensores del trabajo de Sartre; pero quizás esta estrategia 
pone en cuestión la unidad de la obra del filósofo francés, unidad que, aunque 
no tiene porque ser absoluta, parece verse radicalmente cuestionada cuando 
se trata de defender la posibilidad de una teoría ética. Como se mencionó 
más arriba, hay que tener presente que obras como El existencialismo es un 
humanismo representó un intento de defensa. A este respecto cabría preguntar 
cómo es posible que esta conferencia haya tenido como finalidad la defensa 
de la filosofía desarrollada en El ser y la nada —i.e., la ontología fenomenoló- 
gica—, y haya negado los principios teóricos más cuestionados de la misma, 
a saber, el fracaso, el conflicto y la gratuidad de los valores. En otras palabras, 
resulta paradójico que una defensa termine con el cuestionamiento sobre la 
validez y pertinencia de lo que se defiende, por lo que se habla de superación 
y rechazo, en lugar de esforzarse por aclarar y conservar. En este sentido, más 
vale hablar de crítica. De hecho, en las interpretaciones de Anderson y Daigle 
se alcanza a ver una estrategia parecida a la que mencioné: para defender la 
ética sartreana se rechaza la ontología o se la considera como algo ya superado. 
Esta interpretación parece olvidar las intenciones de obras como El existen- 
cialismo es un humanismo y, a su vez, reclama una lectura particular de los 
Cuadernos: alejamiento de la ontología; rechazo de los principios ontológicos 
a partir de los cuales quedó formulada la realidad humana en términos de 
proyecto fallido condenado al conflicto. Visto así, las lecturas de Anderson 
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y Daigle, ¿representan una defensa o más bien terminan revelándose, quizás 
contra su voluntad, como una crítica a la ontología sartreana? Esto hace parte 
de lo que me propongo averiguar a continuación. 

En lo que sigue intentaré comprender la relación sugerida entre El ser y la 
nada, El existencialismo es un humanismo y los Cuadernos para una moral. La 
idea es poder aclarar la indagación sartreana por las posibilidades de la ética 
existencialista a partir de la ontología fenomenológica. Para tal caso, trataré de 
examinar la posible coherencia entre dicha ontología y la moral de acción y 
compromiso propuesta en la conferencia de 1945. Desde aquí, me esfuerzo por 
pensar respuestas adecuadas para las preguntas antes planteadas: ¿es viable la 
defensa de la ontología fenomenológica? ¿Se puede formular una ética desde la 
misma? En caso de poder formularse, ¿resulta ésta aceptable? ¿A qué se debe el 
juicio de Sartre según el cual su proyecto ético terminó en un proyecto fallido? 
Para responder a estos interrogantes trataré de ofrecer una interpretación alter- 
nativa a las interpretaciones de Christine Daigle y Thomas C. Anderson. Esta 
nueva interpretación se enfocará en mostrar la continuidad y consistencia, por 
parte de Sartre, en lo que refiere al uso de categorías ontológicas tales como 
«fracaso» (échec), «libertad» (liberté), «proyecto» (projet), «conflicto» (conflit) 
y «valor» (valeur). Mi intención no es defender la existencia de una teoría ética 
existencialista consecuente con la ontología fenomenológica de Sartre y que 
se habría formulado durante el período comprendido entre 1943-1948. Más 
bien trato de entender las razones que condujeron a Sartre a concluir que el 
proyecto ético desarrollado en este período es un proyecto fallido. Me aparto 
de la estrategia utilizada por Anderson y Daigle que afirma un alejamiento 
progresivo de la ontología fenomenológica como posibilidad para formular 
adecuadamente una teoría ética. Opto por revalorar el carácter fallido de la 
ética sartreana a partir de la defensa de las categorías ontológicas antes men- 
cionadas y espero poder llegar a la siguiente conclusión: el fracaso de Sartre 
se produjo por la imposibilidad de ofrecer una nueva ontología que pudiera 
fundar una ética al margen del conflicto de las relaciones interpersonales. El 
fracaso, principio problemático para Anderson, debe ser visto más bien como 
condición de posibilidad de la moral existencialista. Pero el desarrollo de esta 
última categoría se realizará hasta el segundo capítulo de este trabajo, pues 
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es sólo en la obra de Simone de Beauvior que el proyecto existencialista de 
fundamentación ontológica de la ética se hace posible. 

En la medida en que la discusión sobre esta fundamentación de la ética 
parte de la particular concepción de la realidad humana que se ofrece en El 
ser y la nada, presentaré la misma en el apartado siguiente. A partir de dicha 
presentación considero luego las interpretaciones de Daigle y Anderson (en 
especial la de este último) sobre la posibilidad de la ética sartreana. Al final 
se examinan críticamente dichas lecturas y se ofrece una respuesta propia al 
problema aquí planteado. 


La realidad humana desde la ontología dualista 
de El ser y la nada 


Para Christopher Macann, «si fuéramos a sintetizar la sustancia de la filosofía 
existencial de Sartre en una frase, el mejor modo consistiría en llamarla una 
«ontología dualista».” Este dualismo, sin embargo, revela dos dimensiones 
complementarias. La primera señala hacia las dos regiones más generales del 
ser y que bien puede presentarse a través de la siguiente fórmula: en-si/para- 
sí. La segunda dimensión, a mi modo de ver más específica, advierte sobre la 
realidad dualista del ser humano: para-si/para-otro. Aunque la primera resulte 
más general que la segunda, ambas arrojan una luz sobre la realidad humana. 
Dicho de otra manera, el estudio ontológico de la realidad humana que tiene 
lugar a lo largo de El ser y la nada involucra la relación de tres categorías 
ontológicas importantes, a saber, el ser-en-sí, el ser-para-sí y el ser-para-otro. 


2 Macamn, Christopher. Op. cit., p. 113. 


2% Esta forma de expresar el dualismo ontológico no puede confundirse con la fórmula «en-sí- 
para-sí» que enuncia la síntesis fallida del proyecto de ser y que más bien indica el ideal al cual aspira el 
para-sí: el ens causa sui, es decir, el ser que puede fundamentarse a sí mismo. En el primer caso —i.e., en 
la fórmula en-si/para-sí se revela un dualismo ontológico, mientras que en el segundo caso —el del en- 
sí-para-sí— se muestra el ideal ontológico del ens causa sui o síntesis de las dos regiones del ser, síntesis 
que como ideal evidencia la realidad humana, como para-sí, en términos de proyecto fallido, esto es, 
tendencia hacia su propia fundamentación y justificación que siempre resulta fallida. Más adelante, al 
abordar el tema del fracaso, trataré de ampliar y aclarar este planteamiento. 
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Macann también advierte sobre una tercera manera de plantear el dualismo 
ontológico de Sartre que se evidencia en el título mismo del ensayo de 1943. Se 
trata del dualismo Ser/Nada, del cual se derivarían los anteriores y que ayuda 
a comprender la realidad humana como proyecto de ser que resulta siempre 
fallido. Este último dualismo da pie para abordar la «libertad» como catego- 
ría ontológica fundamental de la filosofía sartreana, categoría desde la cual 
se pueden formular las otras dos: «para-sí» y «para-otro». Así pues, resulta 
pertinente que el estudio de la realidad humana que propongo como punto 
de partida para considerar la posibilidad de la ética existencialista en la obra 
temprana de Sartre comience por una consideración de la libertad desde el 
dualismo Ser/Nada. 


La libertad como arrancamiento de sí, o de la 
angustia ante la fractura de la identidad 


Para Sartre, la realidad-humana(la réalité-humaine)?* se revela como «arran- 
camiento de sí misma» (arrachement ad elle-méme)?”, es decir, como rechazo 
permanente del ser y proyección desde su no ser hacia lo que ha de ser. En 


% El término aparece unido por un guion. Creo que esto no es algo gratuito, ni un adorno 
prescindible; expresa más bien un uso particular del término que puede relacionarse con el término 
Dasein que Heidegger emplea en su ontología para designar el lugar en el que el Ser se hace presente. De 
esta manera, la realidad-humana representaría la posibilidad de la patencia del ser, es decir, la salida del 
ser de la indiferencia y el anonimato en que se mantiene antes de la interrogación que lo presentifica. 
La presencialidad del ser sólo es posible gracias a una realidad que se interroga y que, al interrogarse, 
puede hacer patente el ser gracias a la nada que permite la pregunta. Al respecto cabe citar un pasaje del 
texto de Heidegger ¿Qué es metafísica?: «el hombre —un ente entre otros— “hace ciencia”. En este hacer 
acaece nada menos que la irrupción de un ente, llamado hombre, en el todo del ente y, en tal forma, que 
en esta irrupción y mediante ella, queda al descubierto en su qué es y en su cómo es. Esta descubridora 
irrupción sirve, a su modo, para que por vez primera el ente se recobre a sí mismo» (Heidegger, Martin. 
¿Qué es metafísica? (Trad. Xavier Zubiri. Presentación, análisis y comentarios Jaime Hoyos-Vásquez) 
Bogotá: El búho, 1992, p. 17). A mi modo de ver, la «realidad-humana» refiere a ese particular tipo de 
ente que, mediante la irrupción acontecida en la interrogación, esto es, en la posibilidad de la pregunta 
que posibilita la nada, hace que el ente se recobre a sí mismo. En ocasiones, Juan Valmar prescinde del 
guion en su traducción. Yo prefiero conservarlo para no perder de vista el uso técnico de la expresión. 


2 Sartre, Jean Paul. El ser y la nada. Op.cit. p. 63. 
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estos términos, se constituye, además, como sobrepasamiento continuo de 
su facticidad, como una realidad que jamás coincide por completo consigo 
misma, como un ser que escapa perpetuamente del ser fáctico y macizo que es 
y que en su trascender lo es en el modo del no serlo. Así, como arrancamiento 
y sobrepasamiento del ser, la realidad-humana es concebida desde una pers- 
pectiva dualista, a saber, como una nada de ser revelada en su arrancamiento 
de lo dado, del datum bruto trascendido por un movimiento espontáneo que 
fractura el carácter macizo del ser-en-sí. La realidad-humana aparece, desde el 
dualismo Ser/Nada en la «facticidad» y en la «libertad»: existente bruto (Ser) y 
escapamiento del mismo por un movimiento que sobrepasa lo dado y que se 
arranca de él permanentemente (Nada). 

Para desarrollar su concepción de la realidad-humana, Sartre se apoya en la 
fenomenología de Husserl y, en mayor medida, en la ontología de Heidegger, 
en las cuales se sostiene que: 


Una de las direcciones de la filosofía contemporánea es la de ver en la con- 
ciencia humana una especie de escapada de sí (échappement d soi): tal es el 
sentido de la trascendencia heideggeriana; la intencionalidad de Husserl y 
de Brentano tiene también, en más de un aspecto, el carácter de arranca- 


miento de sí misma (arrachement a soi).* 


La realidad-humana, vista desde estas filosofías, involucra un claro movi- 
miento que la pone fuera de sí, esto es, que la vuelca hacia el mundo. A este 
respecto, Heidegger (1992) advierte que la referencia al mundo que impera en 
todas las ciencias presupone una existencia interrogante por cuya interroga- 
ción se da la irrupción de un ente en el todo del ente: 


(...)[q)ué es lo que ocurre en esa referencia al mundo. El hombre -un ente 
entre otros- “hace ciencia”. En este hacer acaece nada menos que la irrup- 


ción de un ente, llamado hombre, en el todo del ente y, en tal forma, que en 


% Ibid., p. 61. 
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esta irrupción y mediante ella, queda al descubierto el ente en su qué es y en 
su cómo es. Esta descubridora irrupción sirve, a su modo, para que por vez 


primera el ente se recobre a sí mismo.” 


Dicha irrupción, que se plantea como posibilidad misma del hacer en gene- 
ral, acontece gracias al carácter interrogante del ser humano, carácter que, a su 
vez, está posibilitado por la nada de ser que habita en el existente. En efecto, 
para el filósofo alemán «existir (ex-istir) significa: estar sosteniéndose dentro 
de la nada. Sosteniéndose dentro de la nada, la existencia está siempre allende 
el ente en total». De este modo, la realidad-humana se revela como un ente 
que irrumpe en el ente en total y desde el ente en total para hacer que éste 
último se recobre a sí mismo, esto es, salga de su silencio y su indiferencia. Tal 
irrupción, como se ve, implica y exige la nada en la que se sostiene el existente 
interrogante para que éste pueda tomar distancia en la interrogación, irrumpir 
y trascender lo dado. Pero, como la existencia interrogante es un ente entre 
otros, tal irrupción acontece en el ente en total, es decir, que su recobrarse no 
le viene de fuera y su trascenderse involucra al existente mismo en tanto que 
un ente del ente en total. Además, si la posibilidad de la patencia del ente (o su 
recobramiento) se debe a una existencia, esto es, a un estar sosteniéndose den- 
tro de la nada y a una trascendencia,” se sigue de ello una particular relación 
entre el ser y la nada, a saber, que «en el ser del ente acontece el anonadar de la 
nada».*” En otras palabras, la realidad-humana puede asumirse como un ente 
que existe, es decir, como un ente que está sosteniéndose dentro de la nada, un 
ente que no somos nosotros y que somos nosotros, un ente que puede trascen- 
der lo dado en razón de la nada que lo sostiene. 

En esta misma vía Sartre asumirá la realidad-humana, desde la relación 
entre el ser y la nada, en términos de «existente»: un ente que se sostiene en 


2 Ibid., p. 17. 
% Heidegger, Martín. Op. cit., p. 30 
2 «A este estar allende el ente es a lo que nosotros llamamos trascendencia» (Idem.). 


% Ibid., p. 31. 
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la nada trascendiendo lo dado, poniéndose más allá del ente, sobrepasándolo 
y arrancándose de sí mismo en tanto ente. En este escaparse, se revela el exis- 
tente como libre y se reconoce la realidad-humana, desde su arrancamiento, 
como una libertad. Así, se dirá que «la libertad es un escapar del ser (...) es 
un escapar de un alistamiento en el ser; es nihilización de un ser que ella es».” 
Esto último da a entender que la libertad presupone el ser, es decir, que la 
realidad-humana no se revela solamente como libertad, sino que también es, 
lo que implica hablar de la dimensión fáctica de nuestra realidad: la facticidad 
que acompaña siempre a la libertad y que, en su unión, descubre la «situación» 
como «[l]a libre coordinación y libre cualificación de un datum bruto que no 
se deja cualificar de cualquier manera».** 

Si la «intencionalidad» husserliana y la «trascendencia heideggeriana» 
hacen comprensible la realidad-humana es porque denotan dos modos fun- 
damentales de su darse: el movimiento espontáneo permanente y el arranca- 
miento del ser dado que amenaza la fijación de la huida y el sobrepasamiento 
de sí. Por otro lado, si el arrancamiento y el sobrepasamiento presuponen un 
ser sobrepasado con respecto al cual la realidad-humana se arranca, cabe deri- 
var, con Sartre, otros dos modos de revelarse la libertad: i) la «libertad es la 
aprehensión de mi facticidad»**y ii) «[la] libertad es originariamente relación 
con lo dado».*” Pero si se trata de aprehensión y relación, hay que recordar 
que ambas cosas constituyen tan sólo un aspecto a tener en cuenta, pues luego 
hay que reconocer que la facticidad se aprehende en su sobrepasamiento y su 
arrancamiento en la trascendencia. De manera que, en tanto que libertad, la 
realidad-humana resultará «[u]n ser menor que supone al ser para sustraerse 
a él». Así pues, describir la realidad-humana en términos dualistas significa 


3 Sartre, Jean Paul. El ser y la nada. Op. cit., p. 511. 

Sartre hablará de una precedencia ontológica del en-sí sobre el para-sí (Ibid., p. 509). 
3 Ibid., p. 513. 

3 Ibid., p. 519. 

3 Ibid., p. 512. 

3 Ibid., p. 511. 
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reconocer dos dimensiones importantes de la misma: su facticidad (ser) y su 
libertad (nada). Significa, en suma, plantearla como una «existencia». 

Un aspecto importante de la realidad-humana que se suma al arranca- 
miento del ser es la fractura identitaria manifiesta en la angustia. Esta última 
será asumida por Sartre como la captación de la libertad, es decir, como el 
reconocimiento de «[l]a obligación perpetuamente renovada de rehacer el Yo 
que designa al ser libre».*” Así, en razón de la nada que caracteriza al existente 
como arrancamiento de sí, la identidad que designa a este ente interrogante 
padece el sobrepasamiento que se sostiene en la nada. En otras palabras, la 
identidad personal que se nombra a través del Yo se ve permanentemente 
trascendida por el existente y este padecimiento se descubre en la angustia. 
La existencia angustiada se aprehende reflexivamente en la renovación de una 
identidad que nunca se estabiliza, que siempre se supera. Es lo que Sartre (1968) 
llama, en La trascendencia del Ego, el «sobrepasamiento del Yo por la concien- 
cia (dépassement du Moi par la conscience)».* De hecho, la realidad-humana 
no se puede identificar sin más con el Yo de la identidad personal. Por el con- 
trario, equivale a la existencia que trasciende a dicho Yo, que fractura la iden- 
tidad y anuncia dicha fractura en la angustia: «en este plano el hombre tiene 
la impresión de escaparse incesantemente, de desbordarse, de sorprenderse en 
una riqueza siempre inesperada».* Si bien para el ensayo de 1934,* Sartre no 
había formulado su ontología fenomenológica, ya en este ejercicio fenomeno- 
lógico se empezaban a perfilar categorías fundamentales como la angustia, la 
nada y el Yo. Desde su temprana elaboración, estas categorías permitirían a 


7 Ibid., p. 70. 
% Ibid, p.74. 


3 Sartre, Jean Paul. La trascendencia del Ego (trad. Oscar Masotta). Buenos Aires: Ediciones 
Calden. p. 84 


% La transcendence de l'Ego fue el primer ensayo filosófico publicado de Jean-Paul Sartre en el 
año 1934. En opinión de Sylvie Le Bon este pequeño esbozo de una descripción fenomenológica, 
expresión que sirvió de subtítulo a este trabajo, «inaugura el trabajo de exploración que condujo a El 
ser y la nada». Aquí se tiene en cuenta la traducción de 1968 hecha por Oscar Massota: Sartre, Jean- 
Paul. La trascendencia del Ego. Buenos Aires: Calden, 1968. Los pasajes citados han sido confrontados 
con la edición original: Sartre, Jean-Paul., La transcendence de l'Ego. Esquisse d'une description 
phénoménologique (Introduction, notes et appendices par Sylvie Le Bon). París: J. Vrin, 1966. 
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Sartre perfilar su concepción de la realidad-humana en términos de libertad 
situada. En efecto, una vez expulsado el Ego de la conciencia y puesto en el 
mundo como objeto trascendente, Sartre concluirá que la conciencia, puri- 
ficada de toda estructura egológica, logra recuperar su sentido auténtico de 
intencionalidad impersonal y espontánea. Además, esta conciencia, «en un 
sentido, es una nada (rien) puesto que todos los objetos físicos, psico-físicos y 
psíquicos, todas las verdades, todos los valores, están fuera de él (...) pero esa 
nada es todo, puesto que es conciencia de todos esos objetos»*! 

Conforme con lo anterior, vemos cómo, al igual que en El ser y la nada, 
en La trascendencia del Ego la espontaneidad que la conciencia recupera tras 
la expulsión del Ego genera angustia: «[l]a conciencia, apercibiendo lo que 
podría llamarse la fatalidad de su espontaneidad, se angustia de pronto»,? a 
lo cual el filósofo agrega que, por lo demás, «es esta angustia absoluta y sin 
remedio».* En otras palabras, el Ego que nos daba la ingenua tranquilidad de 
ser algo claro, identidad permanente en el transcurrir del tiempo, Yo inma- 
nente presente e intacto a pesar de los cambios y vivencias, es puesto ahora en 
el mundo como objeto trascendente sometido a los avatares de la contingen- 
cia y trascendido siempre por ese movimiento impersonal y espontáneo que 
es nuestra conciencia; identidad fracturada y escindida por una nada de ser 
que se desliza entre un estado pasado y un estado futuro.** La nada hace que 
el individuo valiente que creía reconocer desde mis vivencias pasadas, se me 
revele ahora como un cobarde ante una situación inesperada. 

No hay, pues, YO que permanezca a lo largo del tiempo, que se traslade de 
vivencia en vivencia unificándolas en una identidad que permite decir «soy 
valiente» en razón de lo que antes ha hecho. Para Sartre, rehacer el Yo que 


1 Sartre, Jean Paul. La trascendencia del ego. Op. cit., p. 69 
2 Ibid., p.76. 
E Idem. 


$ Dice Sartre al respecto en El ser y la nada: «si consideramos la conciencia que antes nos ha 
ocupado como motivación, vemos en seguida con evidencia que nada ha venido a deslizarse entre ese 
estado y el estado presente. No ha habido solución de continuidad en el flujo del despliegue temporal» 
(Sartre, Jean Paul. El ser y la nada. Op. cit., p. 63). 
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designa al ser libre pone de manifiesto que la libertad garantiza nada, esto es, 
que la nada expulsa toda identidad en la afirmación de posibilidades nuevas 
que desfiguran, fracturan y derrumban estructuras identitarias dadoras de 
certidumbres. Lo único que garantiza la libertad es la nada en la que se sos- 
tiene la existencia y desde la cual trasciende todo Yo supuestamente definitivo. 
La libertad ofrece, en este sentido, posibilidades de ser, mas no un ser que se 
revela como absoluto y determinante. Dicho así, la libertad, al desplegar la 
nada de la existencia, expulsa de la realidad-humana toda esencia. Es lo que 
suele denominarse, desde la filosofía de Sartre, como anti-esencialismo, pos- 
tura que se evidencia en la conocida tesis «la existencia precede y condiciona a 
la esencia»,* y que indica que todas mis posibilidades de ser dependen exclu- 
sivamente de mí. Sobre esto cabe mencionar la aclaración hecha por Sartre: 


Cuando mostrábamos, hace poco, que mis posibles eran angustiosos porque 
mantenerlos en su existencia dependía sólo de mí, ello no quería decir que 
derivaran de un yo que —él sí, al menos— estaría dado previamente y pasa- 


ría, en el flujo temporal, de una conciencia a otra.* 


Evidentemente, ante la realidad-humana que es trascendencia, sobrepasa- 
miento y arrancamiento, la imposibilidad de mantener una identidad esencial 
hace que las posibilidades de ser se tornen angustiosas dada la falta de certi- 
dumbre que se descubre en la nada que sostiene al existente. No hay esencia 
previa a la existencia porque esta última se sostiene en la nada, así como no 
hay posibilidades claras que se vean iluminadas por un Yo que se conserve 
temporalmente. Si cabe hablar de «esencia» en este plano, entonces será asu- 
mida como «lo que ha sido». En efecto, cabe advertir que del hecho de afirmar 
que la existencia precede a la esencia no se puede concluir que esta última 
no sea, sino más bien que es en el modo del haber sido. En este sentido es 


% Sartre, Jean Paul. El ser y la nada. Op. cit., p. 466. Esta tesis se encuentra también en El 
existencialismo es un humanismo, sólo que resumida en su forma más conocida: «la existencia precede 
a la esencia». 


4 Ibid., p.70. 
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que Sartre retomará la frase de Hegel Wesen ist was gewesen: «la esencia es lo 
que ha sido».” Para el filósofo francés, «la esencia es todo cuanto la realidad 
humana capta de sí misma como habiendo sido. Y aquí aparece la angustia 
como captación de sí-mismo en cuanto éste existe como modo perpetuo de 
arrancamiento de aquello que es».* Esto pone la realidad-humana más bien 
en el plano del «hacer» que en el del «ser», a no ser que se la asuma desde este 
último en términos de arrancamiento, sobrepasamiento y trascendencia: que 
se la asuma en tanto que es un ser que ha de ser. 

Si la realidad-humana es libertad, entonces tanto la esencia como los valo- 
res son simples objetos trascendentes para una conciencia, es decir, su realidad 
es sólo en tanto unidades trascendentes sobrepasadas constantemente por la 
libertad en la que se fundan. Ya se había mencionado, desde La trascenden- 
cia del Ego, el carácter constituido de los valores; por fuera de la conciencia, 
devienen fenómenos constituidos por ésta, lo que da a entender que todo 
sentido, toda certidumbre, toda fijación en el ser, termina trascendida, fractu- 
rada e incierta. Lo que llamo «mis valores», «mis principios», «mi identidad» 
son diques débiles y vulnerados por la fuerza de las vivencias intencionales, 
fracturados en su aparente solidez por situaciones nuevas que hacen dudar, 
cuestionar, reconsiderar y transformar; por situaciones que invitan a crear y 
recrear caracteres, formas de ser y principios que pretenden orientar. De tal 
manera, tras la angustia que revela la nada segregada por la libertad, esto es, 
tras la puesta en evidencia de la realidad-humana,* reconozco la soledad y 
el extrañamiento de mi condición, el vacío de ser que se enmascara en el Yo. 
Sartre expresa esta idea a través de una bello pasaje: «estoy solo y desnudo 
como la víspera ante la tentación y, tras haber edificado pacientemente barre- 
ras y muros, tras haberme encerrado en el círculo mágico de una resolución, 


1 Idem. 
% Ibid, p. 72. 


% «el hombre se presenta (...) como un ser que hace surgir y desplegarse la Nada en el mundo, en 
tanto que, con ese fin, se afecta a sí mismo de no-ser» (Ibid., p. 59). 
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percibo con angustia que nada me impide jugar».* Valores, identidades, reso- 
luciones, promesas: todas barreras y barandillas creadas para lidiar contra 
nuestra condición; esfuerzo de jugadores que se prometen una y otra vez no 
volver a apostar, no volver a jugar. Identidad y valores: estrategias inútiles de 
reincidentes, creaciones gratuitas que no ofrecen garantías auténticas contra 
la angustia de ser libres, de trascender lo dado y lo creado; excusas para per- 
suadirnos de “tener los pies sobre la tierra” cuando en realidad nos sostiene 
la nada. Identidad y valores: expresiones del deseo insatisfecho de ser cuando 
en realidad ex-istimos. Hoy me digo valiente, honesto, justo; mañana tendré 
que rehacer al valiente, al honesto y al justo; rehacer igualmente la valentía, la 
honestidad y la justicia. Con la obligación perpetuamente renovada de rehacer 
el Yo y los valores. La libertad se manifiesta en la angustia y ambas revelan la 
realidad-humana que es arrancamiento y trascendencia. Reconocerme hoy en 
el valiente que fui ayer requiere invención e iniciativa; también denuncia e 
incertidumbre, no sólo hacia el pasado, sino también hacia el futuro: ¿podré 
ser mañana este valiente que juzgo que “soy”? La angustia no solamente des- 
cubre el vacío entre el Yo y mi pasado; también me descubre el abismo con el 
futuro. Así, «la angustia es el temor de no encontrarme en esa cita, de no que- 
rer siquiera acudir a ella», de rechazar una nueva prueba, de huir del juego 
que mañana me seguirá tentando, de negarme a tolerar este dolor de nuevo, 
de evadir la defensa del valor que apoyo. Hoy valiente, mañana ya veremos; 
«por lo demás, hay, concretamente, despertadores, cartelitos, formularios de 
impuestos, agentes de policía; otras tantas barandillas contra la angustia (...) 
y en este mundo en que me comprometo, mis actos levantan valores como 
perdices».”? 

Sartre es insistente a la hora de presentar la realidad-humana como liber- 
tad, esto es, como posibilidad de segregar la nada de ser, nada que se descubre 
en la angustia ante mis posibilidades. Contra este reconocimiento se percibe en 


5 Ibid., p. 69. 
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la «moralidad cotidiana» (la moralité quotidienne) la exclusión de la angustia: 
«hay angustia ética (angoisse éthique) cuando me considero en mi relación 
con los valores (...) mi libertad es el único fundamento de los valores y nada, 
absolutamente nada me justifica en mi adopción de tal o cual escala de valo- 
res».*” Este punto conduce a Sartre a formular una de las conclusiones que más 
polémica ha levantado: «en tanto que ser por el cual los valores existen, soy 
injustificable».** En otras palabras, se trata de asumir el hecho de que carezco 
de valor alguno al que pueda recurrir para negarme como fuente de todos los 
valores y, al mismo tiempo, tranquilizarme de éstos al responsabilizar de su 
origen a una esencia de la que yo tan sólo participo: «escindido del mundo y de 
mi esencia por esa nada que soy, tengo que realizar el sentido del mundo y de 
mi esencia: yo decido sobre ello, yo solo, injustificable y sin excusa».” 


La realidad-humana como «para-sí»: carencia, proyecto y fracaso 


La realidad-humana no tiene esencia o, si la tiene, es sida y trascendida por las 
acciones; no es fundante. La realidad-humana se revela como libertad y «[l]a 
libertad es carencia de ser con respecto a un ser dado (...) es ese agujero de ser, 
esa nada de ser que acabamos de decir».** La realidad-humana es libre porque 
no es suficiente, porque carece de esencia, de justificación, de fundamento; en 
este sentido se revela como carencia. Ahora bien, la manera en la cual Sartre 
describe esta carencia es a través del para-sí, y lo hace apoyándose en el dua- 
lismo en-si/para-sí con el ánimo de aclarar por qué razón la realidad-humana, 
revelada como libertad en la angustia ante mis posibles, ha de entenderse ahora 
como una carencia. 


3 Ibid., p. 73. 
% Idem. 

5 Ibid., p.75. 
5 Ibid, p. 511. 
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La angustia descubre la falta de fundamento del existente al declararlo 
absolutamente libre. Sin fundamento, injustificable, el existente «[e]s el ser por 
el cual existen los valores»,” siendo a su vez injustificable en tanto precede a 
toda esencia y fractura con ello toda identidad pretendidamente sólida, fija 
y permanente. En este sentido, el fundamento, o la esencia, es eso de lo que 
carece la realidad-humana en tanto existente, es decir, en tanto sosteniéndose 
en la nada y arrancándose del ser. Al mismo tiempo, esta carencia hace de la 
existencia un ser injustificable que ha de ser o que aspira al ser como único 
fundamento posible. 

El dualismo en-sí/para-sí no expresa una cualidad distinta del existente, 
esto es, no difiere del dualismo ser/nada como podría diferir una cualidad o 
propiedad con respecto a otra. Se trata más bien de expresiones de la misma 
realidad; formas de aparecer y maneras de nombrar. De este modo, como 
sucedió con la libertad que fue asumida en términos de arrancamiento y nada 
de ser, el para-sí aparecerá «[c]omo nihilización del en-sí»,* descripción ésta 
que lo relaciona estrechamente con la libertad: «[l]a libertad no puede ser sino 
esa nihilización misma».” Así, libertad y para-sí se revelan como nihilización 
del en-sí: del ente macizo en el que surgen como interrogación y que, como 
interrogación, nihilizan o crean un agujero en el ser, irrumpiendo desde el 
mismo para hacerlo patente ante sí. 

No se trata de definir la realidad-humana, puesto que al no tener ésta una 
esencia, no es susceptible de definición. Se trata más bien de describir y enu- 
merar sus modos de aparecer, algo semejante a lo hecho por Albert Camus con 
el absurdo en El mito de Sísifo, en el cual, después de afirmar que el absurdo 
es la rebelión de la carne, espesor y extrañeza de mundo, divorcio entre el 
hombre y su vida, agrega que todo esto lo es «pero no en sentido propio. No 
se trata de una definición. Se trata de una enumeración de los sentimientos que 
pueden entrañar lo absurdo. No obstante, la enumeración completa no agota 
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lo absurdo». Sucede lo mismo en el caso de Sartre y la realidad-humana: se 
trata de una descripción, de una enumeración de sus modos de darse y no de 
un reconocimiento y agotamiento de su sentido mediante la formulación de 
una definición. 

Ahora bien, si ya antes había aparecido esta realidad en el modo del arran- 
camiento y de la huida, se trata aquí de señalar que, en su huida y en su rechazo 
del ser, el existente se remite al ser, es decir, lo persigue y lo busca. De esto 
resulta que la realidad-humana no se revela solamente como nihilización, 
sobrepasamiento o huida, sino que también se descubre como «rechazadora 
remisión» o «huida perseguidora», y es a través del para-sí que esta condición 
paradójica se aclara. Es tanto como decir que la nada no sólo rechaza el ser, 
sino que su rechazo remite al mismo. Así lo expresa Heidegger al advertir que 
«la nada no atrae, sino que, por esencia, rechaza. Pero este rechazo es, como 
tal, un remitirnos, dejándolo escapar, al ente en total»,* con lo cual la relación 
ser/nada se torna más compleja de lo que antes había parecido. La nada es un 
rechazo que remite y «esta total rechazadora remisión al ente en total que se 
nos escapa (que así es como la nada acosa a la existencia en la angustia), es 
la esencia de la nada: el anonadamiento».”? Precisando un poco lo anterior, 
se podría decir que la nihilización, o anonadamiento, no solamente indica 
rechazo, sino que también revela la búsqueda del existente por hallar en el ser 
un fundamento que lo justifique. La angustia, como se alcanza a ver, deriva 
precisamente de esta situación paradójica: arrancarse del ser para buscarlo, 
negarlo para tratar de afirmarse desde él, sostenerse en la nada para lanzarse 
hacia el ser que lo funda completamente. Esta idea se sintetiza en la expresión 
«para-sí»; involucra tanto la huida como la persecución del ser, descubrién- 
dose como defecto de ser y carencia. 

Para Sartre, la carencia representa una forma de negación que, como tal, 
presupone la nada. Por ello no se puede decir de ella que pertenezca a «[lla 


% Camus, Albert. El mito de Sísifo.Madrid: Alianza editorial, 1999, p. 26. 
% Heidegger. Op. cit., p. 29 
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naturaleza del en-sí, que es todo positividad»,* lo que da a entender que sólo 
en el mundo humano podemos encontrar carencias, que la carencia remite al 
existente. El filósofo francés se detiene en un cuidadoso análisis de la carencia 
y encuentra que ésta se constituye en una trinidad: «aquello que falta, o lo 
faltante; aquel que está falto de aquello que falta, o el existente; y una totalidad 
que ha sido disgregada por la falta y que sería restaurada por la síntesis de lo 
faltante y el existente: es lo fallido».* Vemos entonces que la realidad-humana, 
como carencia, no se limita al existente, puesto que éste representa sólo aquel a 
quien le falta lo faltante, falta que conduce a lo fallido como síntesis imposible 
de los dos primeros elementos constitutivos de la carencia. Si hay carencia es 
porque al existente le falta algo que impide la síntesis realizadora del sentido 
pleno y, con él, del fundamento absoluto. El para-sí anuncia precisamente la 
síntesis fallida del existente y lo faltante cuando en su arrancamiento de ser 
busca el fundamento que lo fije y justifique, cuando trata de resolver la iden- 
tidad dada como perpetuamente ausente en la búsqueda de un principio que 
realice satisfactoriamente dicha síntesis del existente y lo faltante. El existente 
busca lo que le falta, pero, ¿qué es exactamente eso que le falta? 
Dice Sartre que: 


Lo faltante falta siempre a... para... Y lo que se da en la unidad de un surgi- 
miento primitivo es el para, concebido como no siendo aún o no siendo ya, 
ausencia hacia la cual se trasciende o es trascendido el existente truncado, 


que se constituye por eso mismo como truncado.* 


Esto advierte que el «para» del para-sí alude directamente a lo faltante y 
constituye al para-sí como existente, esto es, como aquel a quien le falta. De 
esta manera, cuando Sartre se refiere a la realidad-humana en términos de 
para-sí indica con ello dos cosas: el existente al que le falta (1) y lo faltante 


6% Sartre, Jean Paul. El ser y la nada. Op. cit., p. 19 y «El en-sí no tiene secreto: es macizo» (Sartre. 
El ser y la nada. Op. cit., p. 35). 
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del existente (2). Por otra parte, lo faltante del existente que lo anuncia como 
«para», es decir, eso que falta «a» y que hace del existente una inclinación, una 
remisión y una búsqueda en tanto «para», se anuncia en el «sí» del para-sí. 
En otras palabras, si el existente se aprecia en el «para» como existente que 
rechaza buscando (i. e., que busca para), lo faltante lo hace en el «sí», como 
lo buscado por el existente para poder fundarse. El existente busca lo faltante 
para fundarse. ¿Cuál es entonces el «sí» o lo faltante de la realidad-humana 
en tanto carencia? Al respecto Sartre dice que el para-sí como nihilización, 
es decir, en tanto libertad o segregación de la nada, nihiliza el ser-en-sí. En el 
corazón del ser, la nada irrumpe como negación del ser desde el ser, motivo 
por el cual el filósofo francés señalará que el para-sí como lo existente, esto 
es, como la trascendencia que se sostiene en la nada, se relaciona con el en-sí 
macizo en esa rechazadora remisión que es el anonadamiento de la nada o la 
nihilización. Visto de esta manera, lo que la realidad-humana niega o rechaza 
«[d]e sí como para-sí no puede ser sino el sí»,% Pero, si lo rechaza se remite a él, 
dado que, como se mostró desde Heidegger, la nada es esa rechazadora remi- 
sión al ente en total. En el caso de Sartre, el para-sí será esa huida perseguidora 
que se sostiene en la nihilización y donde «[e]l sentido de la realidad humana 
está constituido por el sí como ser-en-sí fallido (...) lo que falta al para-sí es el 
sí, o el sí mismo como en-sí».” Dicho en-sí se revela como fallido por la impo- 
sible síntesis del en-sí-para-sí, punto éste del que se concluye que «el para-sÍ 
en su ser es fracaso, porque no es fundamento sino de sí mismo en tanto que 
nada».** El sí del en-sí se descubre como lo faltante que revela lo fallido como 
síntesis imposible. 

La descripción de la realidad-humana como para-sí es compleja y difícil; 
sin embargo, permite apreciar las razones que condujeron a Sartre a recono- 
cer el carácter incompleto de esta realidad dado su trascender permanente. Si 
aceptamos que el existente es una trascendencia fundada en nada que irrumpe 


6 Idem. 
7 Idem. 
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en el ser para arrancarse del mismo a través de un sobrepasamiento que, para- 
dójicamente, busca y exige el ser macizo como fundamento absoluto, nos 
vemos conducidos a sostener afirmaciones como las siguientes: 


La realidad humana es su propio trascender hacia aquello de que es caren- 


» 


cia”, “la realidad humana se capta en su venida a la existencia como ser 


» c« 


incompleto”, “la realidad humana es perpetuo trascender hacia una coinci- 


dencia consigo misma que no se da jamás”.* 


La última frase aclara el contenido de la carencia indicada en la primera: 
tal carencia refiere a la imposible coincidencia de la realidad-humana consigo 
misma. Igualmente, la segunda frase revela la consecuencia de las otras dos: la 
existencia es un ser incompleto. Al mismo tiempo, esta consecuencia permite 
pensar la realidad-humana como libertad, si traemos de nuevo el pasaje donde 
se dice que aquella es libre «[p]orque no es suficientemente; porque está per- 
petuamente arrancada de sí misma». De acuerdo con lo anterior, se descubre 
la realidad-humana como fracaso, esto es, como imposibilidad de fundarse y 
justificarse de manera absoluta; fracaso perpetuo que se repite una y otra vez 
en el movimiento constante que el existente, como trascendencia, realiza en 
el esfuerzo por alcanzar la síntesis con lo faltante, esto es, con el «sí» del en-sí. 

El fracaso de la realidad -humana es ontológico y refiere a la imposibilidad 
de escapar de su condición como existente, esto es, como trascendencia que se 
sostiene en la nada y desde la cual se ve arrancada del ser. Se fracasa porque no 
se alcanza un fundamento firme que justifique la existencia: ésta escapa al ser 
que podría fundarla y justificarla, precede a toda esencia y fractura toda identi- 
dad que garantice estabilidad y certidumbre. Mediante la nihilización del en-sí 
o del ser macizo y libre de secretos, el para-sí escapa a toda determinación, a 
toda fijación que lo transmute en ser pasivo, quieto e indiferente; pero al esca- 
par, busca fundarse para evitar el miedo que le produce un porvenir incierto e 
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inseguro. El para-sí persigue al en-sí por incertidumbre y en la incertidumbre, 
busca sustituir la nada de ser que lo funda, trata de evitar la angustia ética pro- 
ducida por la ausencia de valores que proporcionen un suelo firme con anterio- 
ridad a toda experiencia. Antes de existir, se quiere ser y si tras la reflexión nos 
damos cuenta de la ausencia en la que nos sostenemos, de la libertad revelada 
en la angustia entonces «[l]a mayor parte de las veces rehuimos la angustia en 
la mala fe»,” es decir, enmascaramos dicha libertad que somos en el modo del 
no serlo, tratamos de realizar la síntesis del existente y lo faltante: la síntesis 
del en-sí-para-sí; pero cuando no alcanzamos la misma actuamos de mala fe 
en la construcción de valores supuestamente universales y absolutos, valores 
que serían anteriores a nuestra experiencia. Así, por mala fe invertimos la fór- 
mula y sostenemos que la esencia precede a la existencia, que hay valores que 
nos indican cómo debemos comportarnos, qué debemos evitar, qué debemos 
desear y cómo debemos interactuar. Por el contrario, la ontología fenomeno- 
lógica de Sartre revela la ausencia total de valores a priori, el arrancamiento 
del ser y nuestra nada que, paradójicamente, busca, persigue y remite al ser 
que garantizaría el sentido de nuestra existencia. Es la nostalgia de unidad de 
la que habla Camus en El mito de Sísifo: «esta nostalgia de unidad, este apetito 
de absoluto ilustra el movimiento esencial del drama humano. Pero que esta 
nostalgia sea un hecho no implica que deba ser mitigada de inmediato».” El 
para-sí descubre entonces la nostalgia del ser humano: el deseo de unidad y 
justificación, las ansias de un principio que resuelva nuestra paradójica con- 
dición de rechazadora remisión y huida perseguidora. La nostalgia revela esa 
imposible síntesis del en-sí-para-sí que Sartre resuelve al final de su ensayo en 
la figura de Dios como valor supremo o ens causa sui. 
Ahora bien, si los valores no son reales, sí hay una idealidad del valor: 


Es el más allá y el para de la trascendencia (...) es lo fallido de todas las 


carencias, no lo faltante. El valor es el sí en tanto que infesta el meollo del 
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para-sí como aquello para lo cual es (...) es como el en-sí ausente que infesta 


al ser para sí.” 


El valor hace parte de la realidad-humana como idealidad, esto es, como 
ausencia. No equivale a lo faltante en tanto representa más bien la síntesis del 
en-sí-para-sí, esto es, lo fallido. Pero sí implica lo faltante en tanto el valor, 
como lo fallido, se compone en su idealidad por el en-sí que falta al para-sí 
para que el existente salga de su carencia. Es el «para» del para-sí en su trascen- 
dencia, esto es, en su remitirse al ser; es lo buscado como síntesis y plenitud de 
ser que reclama al en-sí en la constitución de dicha síntesis. El valor es el en-sí 
ausente que infesta al para-sí, es decir, es la relación imposible y el existente 
normativo que existe sólo como idealidad: «[e]ste existente normativo no tiene 
ser, precisamente, en tanto que realidad».”* Lo fallido es el valor supremo y el 
valor supremo es Dios. Así las cosas, Dios es la imposible síntesis del para-sí 
y el en-sí, experienciado como unidad en la nostalgia y en el fracaso. Como 
existentes, buscamos al en-sí para realizarnos como Dios, esto es, para fundar- 
nos a nosotros mismos de manera absoluta —sentido éste de la expresión ens 
causa sui: ser su propia causa—, para superar la nada que nos sostiene y que 
nos lanza fuera de sí arrancándonos del ser buscado, arrojándonos angustio- 
samente más allá del ser que no puede fundarnos. La realidad-humana no es 
unidad real con el en-sí, 


[lJo real es un esfuerzo abortado por alcanzar la dignidad de causa-de-sí. 
Todo ocurre como si el mundo, el hombre y el hombre-en-el-mundo no 
llegaran a realizar sino un Dios fallido. Todo ocurre, pues, como si el en-sí 
y el para-sí se presentaran en estado de desintegración con respecto a una 
síntesis ideal. No porque la integración haya tenido lugar alguna vez, sino 


precisamente al contrario, porque es una integración siempre insinuada y 


7 Sartre, Jean Paul. El ser y la nada. Op. cit., pp. 126-27. 
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siempre imposible. Es el perpetuo fracaso que explica a la vez la indisolubi- 


lidad del en-sí y el para-sí y su relativa independencia.” 


El Para-sí, la realidad-humana es fracaso revelado en la idealidad de su pro- 
yecto de ser, síntesis ideal del Dios fallido, esfuerzo de alcanzar un fundamento 
que dé la dignidad de la justificación de sí. Como proyecto, precisamente, el 
para-sí se descubre como existente que no es: como una nada de ser que remite 
a éste. La realidad-humana deviene esfuerzo abortado de fundamentación que, 
asumido para-sí «[e]s efectivamente proyecto permanente de fundamentarse 
a sí mismo en tanto que ser y perpetuo fracaso de ese proyecto».”* Eso es el 
ser humano: mero proyecto, separación radical entre el ser y la conciencia de 
ser; huida espontánea y arrancamiento del ser que termina persiguiendo al 
ser del que se ha arrancado para fundarse por fin de manera absoluta, sobre la 
esencia, sobre una identidad que me diga lo que soy, que me diga que soy; pero 
el valor que podría devolverme el ser como fundamento es idealidad fallida 
que me conduce irremediablemente al fracaso. No dejaré de trascender y de 
trascenderme, no resolveré la carencia, no alcanzaré lo faltante, no se fijará el 
arrancamiento y el sobrepasamiento, no llegaré a ser Dios. 

La realidad-humana es existencia: libertad, carencia, fracaso y proyecto. 
Es rechazo que remite, es huida que persigue; fracaso real y síntesis ideal que 
infesta el corazón del existente, esto es, que lo empuja para que siga buscando. 
Quiere ser Dios y, en su querer, se revela precisamente como no siéndolo. 
Quiere el valor que lo fundamente y lo justifique; pero, queriéndolo, reconoce 
en la angustia que lo faltante hace que el valor se revele como lo fallido. La 
realidad-humana es un perpetuo fracaso, es un Dios fallido: no es. 


75 Ibid., pp. 643-44. 
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La realidad-humana como para-otro: el conflicto 
de las libertades y la fijación del para-sí 


La tercera parte de El ser y la nada deja claro que el tema principal del ensayo 
es la realidad humana. Ésta ha sido descrita a partir de las conductas negativas 
y del Cogito, poniendo al descubierto que dicha realidad es-para-sí.”” En los 
apartados anteriores he intentado aclarar la forma en que la libertad, descrita 
en términos de nihilización y arrancamiento del ser, conduce a la carencia 
que se aclara a la luz del para-sí. Ahora bien, Sartre cree encontrar modos de 
conciencia que «[p]arecen indicar, sin dejar de ser en sí mismos estrictamente 
para-sí, un tipo de estructura ontológica radicalmente diferente».” Dicha 
estructura es el «para-otro»: un ser que es mi ser sin ser-para-mí. 

La forma en que Sartre asumió el problema del otro se apoyó en el intento 
de superar el solipsismo que había resultado como consecuencia del aisla- 
miento metafísico del sujeto. Para ello, el filósofo francés propuso como salida 
la afirmación de un Ego trascendente puesto como objeto en el mundo y que 
en nada se distinguiría de los otros egos. Así, que el ego tenga la característica 
de ser trascendente hace que devenga en un objeto siempre «[sJobrepasado 
por lo que produce»,” esto es, que se niega la certeza que podamos tener del 
mismo, puesto que su aparición en el mundo hace que se someta constante- 
mente a cambios y vicisitudes. En tal medida, y dado que el Ego siempre es 
huyente, esto es, cambia constantemente conforme al sobrepasamiento de la 
conciencia impersonal, no podría otorgársele ningún privilegio o seguridad a 
la existencia del ego propio: 


Si el yo deviene un trascendente, participa de todas las vicisitudes del mundo. 
No es un absoluto, él no ha creado el universo, cae como los otros existentes 


bajo el golpe de la epojé; y desde que el Yo carece de posición privilegiada 
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el solipsismo se hace impensable (...) mi Yo, en efecto, no constituye una 


certeza mayor para la conciencia que el Yo de los otros hombres” 


A mi modo de ver, esta concepción del ego como objeto trascendente se 
conserva en El ser y la nada, aunque el mismo Sartre sostiene que, por sí sola, 
resulta insuficiente para refutar el solipsismo y no nos hace avanzar en el tra- 
tamiento de la cuestión del otro. Para la tercera parte de este último ensayo 
se agregará un elemento importante desde el que se espera resolver el pro- 
blema del otro, a saber, la idea según la cual la certeza que puedo tener de 
la existencia de este último no puede extraerse del conocimiento, dado que, 
«[sli el otro no nos es accesible sino por el conocimiento que de él tenemos y 
si ese conocimiento es sólo conjetural, entonces la existencia del otro es sólo 
conjetural también».*! De hecho, esa pareció ser la conclusión a la que llegaron 
las filosofías idealistas, a saber, que no es posible afirmar la existencia del otro 
como cierta dado que no podemos conocerle de manera absoluta. Ahora bien, 
si cabe la posibilidad de experienciar al otro al margen del conocimiento en 
su completa certeza y como una existencia concreta, entonces cabría pensar 
igualmente en una forma de superar la soledad metafísica en la que se habrían 
refugiado las filosofías idealistas al negarse a abandonar el terreno sólido de la 
experiencia proporcionada por el conocimiento. Sartre cree haber encontrado 
una alternativa a la concepción probable de la existencia del otro que deriva 
de su consideración desde el punto de vista del conocimiento. A mi parecer, 
esta concepción se apoya en la dimensión afectiva de la realidad humana que 
permite que el otro se me revele como sujeto en experiencias tales como la 
vergúenza o el miedo, vinculando a esta nueva concepción la idea según la cual 
el Ego es un objeto trascendente. En otras palabras, diríamos que la dimen- 
sión afectiva de la realidad-humana nos revela un modo de conciencia cuya 
estructura ontológica introduce al otro como posibilidad de la misma y que se 
define en términos de mi ser-para-otro. Dicho modo de conciencia muestra 
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a un Yo que, como objeto para la conciencia irreflexiva, se presenta como un 
objeto-para-otro. No obstante, la posibilidad misma de afirmar la existencia 
del otro como la certeza de una libertad concreta diferente de la mía exige que 
neguemos la realidad de aquel como un objeto más del mundo, pues, de lo 
contrario, permaneceríamos en la posición del idealista que reduce al otro a 
simple objeto de conocimiento. La tarea de Sartre será, precisamente, encon- 
trar un modo de pensar al otro más allá de su ser-objeto-para-mí. Este modo 
lo encontrará, paradójicamente, en la afirmación de mi ser-objeto-para-otro: 
sólo en la medida en que me reconozco como objeto es que se me revela el 
otro como subjetividad cierta; sólo en la medida en que reconozco que Yo soy 
objeto para otro es que el otro deja de ser objeto para mí; pero, en la medida 
en que lucho por realizarme como libre proyecto de mi trascendencia, en la 
medida en que me descubro como proyecto de ser y como perpetuo fracaso, 
lucho contra la alienación de mis posibilidades que aparecen en la mirada del 
otro. La descripción sartreana del fenómeno de la mirada mostrará precisa- 
mente esto: es posible la existencia del otro-sujeto en tanto yo me revelo como 
objeto, esto es, en tanto mi trascendencia es trascendida por otro y en tanto mi 
conciencia es degradada por el yo mediante la solidificación y alienación de 
mis propias posibilidades. Es de ahí que mi relación Yo-otro quede planteada 
en la perspectiva del «conflicto»: «mientras yo intento liberarme del dominio 
del prójimo, el prójimo intenta liberarse del mío, mientras procuro someter 
al prójimo, el prójimo procura someterme».* Para el caso de Sartre, encarar 
el problema del otro como esfuerzo por devolverle a la existencia de éste la 
certeza que ha perdido, lleva a los hombres a sumergirse en una lucha per- 
manente que se asume en términos de degradación y transfiguración, esto es, 
que se entiende como la reificación alienante de mis posibilidades por parte 
del otro-mirada y la afirmación de mi ser como trascendencia que se da por la 
recuperación de mi libertad en la reificación del otro que me mira. Si el otro 
se afirma como existencia más allá de un mero objeto, es porque reconozco 
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la posibilidad de ser objeto para ese otro. Que el otro no sea objeto implica 
entonces que yo pueda llegar a serlo. 

Para aclarar el modo en que las relaciones conflictivas con los otros per- 
miten afirmar una existencia libre e independiente de la mía, Sartre empezará 
advirtiendo, en al apartado Sobre la mirada en el capítulo Sobre la existencia 
del prójimo, que una de las modalidades de la presencia del otro es la «objeti- 
dad». Podemos reconocer al otro como un objeto en el mundo que agrupo con 
las cosas que lo rodean de una manera aditiva: el otro es un objeto más en el 
mundo que se organiza desde mí, esto es, que ocupa un espacio en el mundo 
que es para-mí. Desde este punto de vista podría afirmarse que el modo de ser 
del otro se daría en tanto que objeto-para-mi situado espacio-temporalmente 
en mi mundo. En palabras de Sartre, «[u]na de las modalidades de la presencia 
a mi del otro es la objetidad (objetité)».* 

Sin embargo, señalará Sartre, es evidente que cuando hablamos de los seres 
humanos sentimos que éstos son algo más que objetos de mi mundo: «veo a 
este hombre, lo capto a la vez como un objeto y como un hombre. ¿Qué signi- 
fica esto? ¿Qué quiero decir cuando afirmo de ese objeto que es un hombre?».** 
La respuesta a esta pregunta nos pone un paso más cerca del otro como existen- 
cia en términos de subjetividad, pues indica el rasgo fundamental por el cual 
decimos de un hombre que es algo más que un objeto. Así, cuando tratamos 
con simples objetos advertimos que éstos se dan en un mundo organizado por 
mí, en una serie de relaciones aditivas del tipo €x está junto a y, a tres metros 
de b y a cuatro metros de c”. Dichas relaciones son, por lo demás, agrupadas y 
sintetizadas por mi parte en complejos instrumentales, esto es, asumidas como 
instrumentos que sirven de medios para la realización de las posibilidades que 


8 Ibid., p. 281. Aunque me apoyo en la traducción de Juan Valmar para la editorial Altaya, he 
modificado algunas partes de los pasajes citados. Así, por ejemplo, traduzco la palabra autrui por 
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que Valmar decide poner en cursiva y que, en el original francés, aparece sin cursiva como «objetité» 
que, considero ha de traducirse con la palabra «objetidad» para evitar que la idea expresada por Sartre 
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soy en la modalidad del para-sí. A diferencia de mí, las cosas se presentan al 
mundo desde el plano de la utensilidad y no de la posibilidad: las posibilidades 
que tengo en tanto la trascendencia que soy, esto es, como conciencia imperso- 
nal y espontaneidad, son favorecidas o limitadas por los objetos-utensilios que 
pueblan el mundo. Ahora bien, si se sostiene la idea según la cual el hombre 
que veo es un objeto, entonces estoy negando su ser como posibilidades des- 
plegadas en el mundo y realizadas a través de utensilios, afirmándolo como un 
utensilio más puesto al servicio de mis posibilidades. El solipsismo, visto desde 
la perspectiva existencialista, plantea la pregunta por la posibilidad de reco- 
nocer a otro en términos de trascendencia, libertad, posibilidad y proyecto, 
lo que llevaría a superar la idea del otro como mero objeto que me confina a 
la soledad metafísica. Para llegar a la afirmación del otro como trascendencia 
cierta en un mundo que no es mi mundo sino el suyo, habríamos de pensar 
precisamente en una forma diferente de considerar tanto la situación de aquel 
en el mundo, como la relación que puede establecer con este último. 

La propuesta de Sartre se desprende de un fenómeno que nos resulta evi- 
dente: percibir a otro como hombre «[e]s captar una relación no aditiva entre 
el asiento y él, es registrar una organización sin distancia de las cosas de mi 
universo en torno a ese objeto privilegiado».* Se trata de sostener que, cuando 
nos referimos a un hombre concreto, hemos de reconocer que no pensamos 
en él como un objeto más entre otros que no altera de manera alguna la orga- 
nización de mi universo. Por el contrario, el otro en tanto que hombre no ha 
de ser asumido como objeto a distancia del sujeto que organiza el mundo y 
que lo pone en medio del mismo, sino como objeto privilegiado en la medida 
en que la organización del universo se realiza en una relación sin distancia 
con respecto a él mismo. Dicho de otra manera, el otro-prójimo es el ser que 
organiza el mundo de una manera diferente a la mía, pues lo organiza desde 
su punto de vista, sin distancia con respecto a sí mismo, lo que significa que 
no será ya asumido como puesto junto a..., a tantos metros de..., sino que 
será él quien organice lo demás desde dichas categorías. La consecuencia de 
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esta conversión radical del otro es que ahora soy yo quien corre peligro de 
ser objetivado, es decir, situado en medio del mundo a partir de una relación 
aditiva que depende de otro ser, capaz de organizar el mundo en torno a él 
sin distancia y distanciándome a mí con respecto a las otras cosas que orga- 
niza. Además, con la afirmación de otro capaz de organizar el mundo desde sí 
mismo y para sí mismo se lleva a cabo la desintegración y disgregación de ese 
mundo organizado desde mí mismo y para mí mismo: yo devengo objeto y mi 
mundo se desintegra para reagruparse como mundo para otro sujeto: 


Así, la aparición, entre los objetos de mi universo, de un elemento de dis- 
gregación de ese universo, es lo que llamo la aparición de un hombre en mi 
universo. El otro es, ante todo, la fuga permanente de las cosas hacia un tér- 
mino que capto a la vez como objeto a cierta distancia de mí y que me escapa 


en tanto que despliega en torno suyo sus propias distancias.* 


Encontramos, entonces, un modo de reconocer al otro como objeto privi- 
legiado que reorganiza mi mundo tras su desintegración. Esta reorganización 
se lleva a cabo gracias a un rasgo particular de ese objeto al que llamamos hom- 
bre: la mirada. Esta última representa la posibilidad de afirmar al otro como 
subjetividad que mira y como trascendencia que aliena mis posibilidades y me 
solidifica a través de un yo-objeto para él. Por lo demás, cabe advertir, como 
se viene diciendo, que el reconocimiento de la mirada del otro afirma a éste 
como subjetividad que mira y como libertad que trasciende mis posibilidades 
tornándolas potencialidades para realizarse como proyecto y en la medida en 
que mi respuesta ante el intento de alienación por parte del otro es la reifica- 
ción del mismo desde mi ser-mirada. Las relaciones que derivan de esta lucha 
se ponen en la perspectiva del conflicto: «la objetivación del otro (...) es una 
defensa de mi ser, que me libera precisamente de mi ser para otro confiriendo 
al otro un ser para mí».*” 
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En este orden de ideas, Sartre logrará, mediante el estudio de la mirada, afir- 
mar la existencia de la libertad del otro; pero la asumirá como un ser alienante 
que me esclaviza mediante valoraciones que se salen de mis manos y que me 
ponen en un peligro que no es accidental, sino que representa «[l]a estructura 
misma de mi ser-para-otro».* Así, el tratamiento del problema del otro desde 
la ontología fenomenológica me muestra que el otro sólo puede rescatarse de 
su objetidad mediante la revelación de un modo de ser que es mío; pero que no 
depende de mí, esto es, de un modo de ser del cual resulto responsable; pero 
que no fundo. Sólo mediante mi reificación en tanto que Yo-objeto para-otro 
es que el otro puede afirmarse en su plena trascendencia, esto es, sólo en tanto 
que yo es trascendencia trascendida es que el otro puede rescatarse como libre, 
proyecto que se realiza, precisamente, trascendiéndome. 

Cabe concluir, entonces, que la superación del solipsismo en la ontología 
fenomenológica de Sartre implica la afirmación del otro como amenaza y la 
concepción de mis relaciones con el mismo como conflictivas y alienantes. 

Lo anterior muestra que, para Sartre, las relaciones interpersonales son 
estudiadas desde la ontología y que, desde allí, son concebidas desde la pers- 
pectiva del «conflicto». Si uno de los objetivos principales de El ser y la nada 
es comprender las relaciones entre las dos regiones del ser presentadas como 
para-sí y en-sí, el filósofo francés encontrará, para la tercera parte de su ensayo, 
que su tarea es más compleja pues «existe la relación entre el para-sí y el en-sí 
en presencia del otro».* Si en principio se puede decir que el para-sí se revela 
como nihilización del en-sí al trascender su propia facticidad y temporalizarse 
como huida hacia. Dicho en otros términos: si el para-sí, al intentar escapar 
a su existencia de hecho, se revela como «perseguidor-perseguido» o «huida 
perseguidora» que huyendo del ser-en-sí intenta alcanzar el ser —siendo en el 
modo del haber de ser el ser que no es—, la existencia humana ha de compren- 
derse entonces como algo diferente de las meras cosas por el hecho mismo de 
caracterizarse como huida de su facticidad, como no-ser lo que es en tanto que 
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huida de sí como facticidad. Es por ello que Sartre define la realidad humana, 
como para-sí, en términos de existencia y proyecto, esto es, como un “estar 
fuera de sí” y como un “lanzarse hacia adelante”. El ser humano, el para-sí, no 
es un objeto en tanto que para-sí, pues no es estático, pasivo, inerte; pero, en 
tanto que por y para otro, «la huida perseguidora queda fijada en en-sí».” Mi 
huida se torna en “huida fijada” (fuite figée) o “huida dada” (fuite donnée); en 
otras palabras, soy-para-otro objeto, «solidificación y alienación de mis pro- 
pias posibilidades»,” «conciencia degradada».” 

Ante la alienación de mi trascendencia o la coagulación de la huida que soy 
en el modo de no serlo (no ser mera facticidad) se revelan dos actitudes ante 
el otro que me fija en en-sí. Estas actitudes resultan conflictivas: la primera 
actitud consiste en: «trascender la trascendencia ajena», esto es, reaccionar 
ante la mirada que me reifica devolviendo la mirada, reificando y recuperando 
por ella la libertad alienada en tanto yo-objeto mirado. La segunda actitud 
consiste en «absorber en mí esa trascendencia sin quitarle su carácter de tal».* 
Ambas actitudes, dirá Sartre, determinan nuestras relaciones con el otro, y es 
por ello que termina afirmando que «el conflicto es el sentido originario del 
ser-para-otro».* Dicho de otra manera, las relaciones interpersonales están 
ontológicamente condenadas al conflicto.” 

El dualismo para-si/para-otro descubre el carácter conflictivo de la reali- 
dad-humana en tanto huida hacia un porvenir imposible que se ve fijada en 
presencia del otro como yo-para-otro, esto es, yo-objeto. Si la libertad y el 
fracaso sugerían una clara relación con el ser-en-sí, como arrancamiento y 
persecución fallida, ahora el para-otro indica una relación que fija y aliena. 
No obstante, tal fijación sólo acontece al para-sí en tanto que para-otro; como 
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para-sí, el arrancamiento no se niega y la persecución no se detiene. De esto 
se desprende una concepción ontológica de la realidad humana que se revela 
como libertad, fracaso y conflicto. 


El proyecto ético de Sartre: libertad, fracaso y conflicto 


Si nos apegamos a lo dicho por Sartre en El existencialismo es un humanismo, 
entonces, hemos de considerar la defensa elaborada en esta obra como un 
intento por esclarecer y defender la concepción de la realidad humana for- 
mulada desde la ontología fenomenológica de El ser y la nada. Esta última 
se ha revelado, siguiendo el apartado anterior, como libertad (arrancamiento, 
huida, sobrepasamiento), como fracaso (síntesis fallida del en-sí-para-sí o pro- 
yecto fallido de ser Dios) y como conflicto (confrontación permanente del otro 
como posibilidad de fijación de la huida perseguidora que es el para-sí en su 
temporalidad). Las críticas, tal y como he advertido desde la introducción de 
este capítulo, se dirigen contra esta descripción ontológica del ser-humano en 
tanto que existente. Más que objeciones a una teoría ética, resultan más bien 
cuestionamientos a una ontología que, dadas sus conclusiones, no puede aspi- 
rar a fundar una ética. Sartre trató, precisamente, de responder a esta acusación 
indicando las posibilidades que su ontología encontraba para desarrollar una 
moral de acción y compromiso basada en la libertad, el fracaso y el conflicto. 

Si bien Sartre no logró formular por completo su teoría ética, parece que 
sí dejó elementos suficientes para extraer la misma. Varios son los intérpretes 
que han tratado de mostrar la viabilidad de la ética existencialista desde la 
filosofía de Sartre. En este apartado se considerarán tres propuestas que, a mi 
modo de ver, logran involucrar en mayor o menor medida los supuestos impe- 
dimentos para la realización del proyecto sartreano. 


CAPÍTULO 1. Jean-Paul Sartre: la ética de la autenticidad como proyecto fallido [65] 


La ética de la autenticidad y la ontología del para-sí 


Para Neil Levy, por ejemplo, encontramos en Sartre una ética de la auten- 
ticidad fundada sobre una ontología del para-sí. Este intérprete juzga que la 
relación entre ontología y ética es clara: la primera funda a la segunda y entre 
ambas existe una suerte de continuidad armoniosa. Su planteamiento se apoya 
en El existencialismo es un humanismo, y procura mostrar cómo la propuesta 
del filósofo francés se distingue de las grandes tradiciones éticas de la filoso- 
fía: la deontología, el consecuencialismo y la ética de las virtudes en su doble 
vertiente, teleológica y convencionalista.” De esta manera, Levy sostiene que, 
dado el punto de partida ontológico, esto es, el ser-para-sí, Sartre logra formu- 
lar una ética que se sostiene sobre la necesidad de reconocer y aceptar el peso o 
la responsabilidad de nuestras acciones y elecciones libres. En este sentido, «la 
afirmación central y más original de Sartre es que la ontología del para-sí pro- 
porciona los parámetros para responder las cuestiones éticas», lo que parece 
indicar que el estudio de la ontología no es un fin en sí mismo, sino más bien 
un medio para formular una teoría ética diferente a las ya mencionadas, teoría 
que evitaba falsos supuestos —como el de la universalidad de los valores— a 
través de los cuales se trataría de ocultar o enmascarar la realidad humana que 
se revela como libertad angustiada ante el peso de las elecciones y acciones 
libres. Esto, para Levy, no quiere decir que la ontología de Sartre sea un mero 
preludio para su tema real, un medio disponible para definir el ser humano 
y que pudiera dejarse luego a un lado,” sino más bien que aquella servía de 
fundamento para la ética. 

Estudiando la obra temprana de Sartre, Levy cree encontrar una cerca- 
nía entre la propuesta ética del filósofo francés y la ética de las virtudes de la 
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filosofía griega, como la de Platón y Aristóteles. A primera vista, dicha cerca- 
nía parece poco probable, pero el intérprete trata de aclarar la misma mediante 
la distinción entre lo que sería el análisis de la acción, por un lado, y el del 
agente, por otro. Desde esta distinción, se opone a la tradición deontológica, 
así como a la consecuencialista, en la primera línea, que ubica la problemática 
ética en el estudio de la acción moral. Se asume la propuesta sartreana en una 
dirección diferente, esto es, en el marco del estudio del agente moral, estudio 
que encuentra su más claro precedente en la tradición ética aristotélica. En 
efecto, la ética de las virtudes se basa en los modos de ser —y no sólo en las 
acciones— para juzgar moralmente a un individuo. Ahora bien, la cercanía 
que en este sentido pueda guardar Sartre con Aristóteles, Levy es cuidadoso 
y evita los anacronismos, motivo por el cual señala una importante diferencia 
que distancia al existencialismo de la ética aristotélica: para aquella no existe 
una naturaleza humana que permita justificar de manera definitiva una deter- 
minada lista de virtudes o valores. Una justificación tal la encontró Aristóteles 
en el presupuesto teleológico según el cual el ser humano, en tanto que ser por 
naturaleza, se caracteriza por una facultad que le dispone naturalmente a la 
realización y pleno cumplimiento de una función que le es propia. Así, la ética 
de las virtudes, partiendo de una idea de naturaleza como facultad y función, 
afirma inmediatamente un fin o telos propio que ha de cumplir el ser humano 
si quiere vivir bien. Como indica Levy, acertadamente, tal planteamiento entra 
«[e]n directa oposición con una teoría como la de Sartre, que niega la existen- 
cia de una naturaleza humana». 

Si bien en El existencialismo es un humanismo no se discute con la tradición 
ética griega, Levy sostiene que en la medida en que se niega la idea de «natura- 
leza humana» a la hora de formular una teoría ética, se descarta por completo 
la validez de esta tradición. ¿Por qué entonces asegura el intérprete que la pro- 
puesta sartreana se aproxima más a la ética aristotélica que a la deontológica 
y a la consecuencialista? Antes de responder esta pregunta hay que observar 
que la ética de las virtudes no encuentra su fundamento exclusivamente en 
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el principio teleológico. También se puede fundamentar sobre un principio 
convencionalista. De hecho, este principio es estudiado por Levy, explicándolo 
de la siguiente manera: «podría sostenerse que debemos cultivar las virtudes 
porque somos el tipo de seres que somos gracias a cierta clase de educación»,!'” 
esto es, que en razón de nuestra sociedad —con sus normas, convenciones 
y prácticas— nosotros debemos identificarnos con estas virtudes y sentir- 
nos motivados para actuar en conformidad con ellas”,'” Según Levy, Sartre 
negará cualquier tipo de justificación, como la naturaleza o la convención, en 
tanto que simples excusas para enmascarar la responsabilidad total que deriva 
necesariamente de nuestras elecciones libres. Sin embargo, esto no implica el 
abandono de la vida moral; implica más bien una nueva manera de enfrentar 
la misma: «en la medida en que asumimos voluntaria y deliberadamente el 
peso de la elección, ésta se convertirá en una elección auténtica».'* En este 
último punto cree el intérprete haber hallado la clave para su lectura, esto es, 
en la idea según la cual la alternativa correcta a las teleologías, los convencio- 
nalismos, la deontología y el consecuencialismo no es otra cosa más que la 
autenticidad. Esta última constituirá, siempre según Levy, el único valor de la 
ética sartreana, su única virtud. No se trata pues de juzgar acciones con base en 
principios universales. Se trata más bien de asumir las acciones desde un modo 
de ser particular que es la autenticidad. 

No deja de llamar la atención el calificativo que emplea Levy para definir la 
propuesta de Sartre: una ética de las virtudes, que más cabría llamar una «ética 
de la virtud» dado que sólo se reconoce como tal a la autenticidad: 


La ética de la virtud de Sartre (Sartre's virtue ethics) contiene un único valor. 
Debemos cultivar siempre la virtud de la autenticidad en nosotros mismos, 
donde «autenticidad» quiere decir la aceptación (acceptance) de nuestro 


lugar en el cosmos, el hecho de estar cada uno de nosotros solos, sin excusa 


10! Ibid., p. 65. 
102 Idem. 


10 Ibid., p. 66. 
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o razón de ser, abandonados para elegir nuestros valores sin referencia a 
nada que pueda justificarlos (...) autenticidad quiere decir aceptar el peso 
de nuestra libertad radical, el hecho de que los valores no están, dice Sartre, 


inscritos en un «cielo inteligible».'* 


Por lo demás, y dado que sólo hay una virtud a cultivar, habrá solamente 
un vicio a evitar: la inautenticidad, que refiere al enmascaramiento de nuestra 
condición desamparada, condición de la cual somos enteramente responsables. 


De lo abstracto a lo concreto. La ética de la 
libertad como superación de la ontología 


Thomas C. Anderson es uno de los intérpretes que más defienden la ética de 
Jean-Paul Sartre. En su ensayo de 2004 Sartre's Early Ethics and the Ontology of 
Being and Nothingness'* considera la posibilidad de la ética sartreana a partir 
de tres cuestiones derivadas de la ontología de El ser y la nada: 1) ¿Condena 
dicha ontología la existencia humana a un fracaso inevitable, haciendo inútil 
la ética?, 2) ¿Puede ofrecer Sartre razones coherentes para preferir un valor a 
otro en su ética en tanto ha rechazado todos los valores objetivos? y 3) ¿cuál 
es el significado de las normas éticas si el conflicto resulta ser el sentido ori- 
ginario de las relaciones humanas?.'% A partir de las consecuencias a las que 
llega Sartre en su ensayo de 1943, a saber, que todas las actividades humanas 
parecen equivalentes y que la libertad puede sustituir al proyecto de ser como 
valor supremo, este intérprete intenta mostrar el sentido del proyecto ético del 
filósofo francés como una superación de la ontología o como un abandono de 


10% Idém. 


105 El ensayo está publicado en: Guignon, Charles (Ed.) (2004). The Existentialists. Critical Essays 
on Kierkegaard, Nietzsche, Heidegger, and Sartre. Oxford: Rowman « Littlefield Publishers, pp. 135- 
152. El capítulo IV del libro está dedicado a Sartre. 


196 Anderson, C., Thomas. « Sartre's Early Ethics and the Ontology of Being and Nothingness». 
Op. cit., p. 136. 
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algunos principios fundamentales de la misma. Por esta vía, se considerará 
la necesidad de reemplazar el proyecto ontológico fundamental expresado en 
términos de la síntesis en-sí-para-sí que fue sugerido al final de El ser y la nada: 
«[e]n las últimas páginas de El ser y la nada Sartre parece sostener la posibi- 
lidad de que los seres humanos no tengan que elegir el proyecto de ser Dios 
como valor supremo y meta de sus vidas».'” Pero, si bien dicho cambio fue 
sugerido al final de este ensayo, la posibilidad no se desarrolla por extenso en 
el mismo. Para Anderson, la defensa de un nuevo proyecto se puede rastrear 
en los Cuadernos para una moral a partir del planteamiento de la libertad en 
tanto nuevo valor supremo que el existente debe perseguir como su fin último. 
En su estudio de 1993 Sartre's Two Ethics. From Authenticity to Integral 
Humanity, Anderson sostiene que «[l]as casi seiscientas páginas de los incon- 
clusos Cuadernos para una moral representan la fuente más completa para 
descubrir el sentido de la primera ética de Sartre».'*% En ellos, la libertad deja 
de ser una categoría ontológica abstracta y pasa a ser una categoría ética con- 
creta contraria al carácter ilimitado y absoluto con que aparecía la primera en 
El ser y la nada. En este orden de ideas, se registraría en los Cuadernos para 
una moral un abandono temprano de la noción de libertad tal cual la presenté 
en el apartado anterior en términos de arrancamiento del ser, nada injustifica- 
ble y huida perseguidora, abandono que pone las bases para plantear una ética 
existencialista aceptable en tanto logra superar el fracaso, el conflicto y la gra- 
tuidad de los valores. Esto último muestra que, para Anderson, la posibilidad 
de la ética sartreana depende de la superación de la ontología fenomenológica 
y no de la adecuada fundamentación que se pueda hacer desde la misma, supe- 
ración que se logra con la formulación de una libertad concreta como nuevo 
proyecto fundamental o valor supremo. Sartre, en opinión de este intérprete: 


[c]laramente reconoce que tomar la libertad simplemente como la nega- 


ción y el sobrepasamiento de lo dado (the negation and the surpassing of the 


19 Ibid., p. 137. 


19 Anderson, C., Thomas. Sartre's Two Ethics. From Authenticity to Integral Humanity, Op cit., p. 43. 
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given) significa poner la libertad abstracta (abstract freedom) en lugar de la 


verdadera libertad concreta (true concrete freedom).'” 


En esto último volvemos a encontrar un claro rechazo a la idea de libertad, 
esto es, la libertad ontológica, una libertad supuestamente abstracta que ignora 
lo concreto de la realidad humana y que, en tal medida, resulta además de 
inútil, inadecuada y perjudicial para formular una ética existencialista acep- 
table. Para Anderson, hay «[e]Jvidencia de que Sartre se alejó de su concepción 
abstracta y temprana de la realidad humana y la libertad hacia una concep- 


ción más concreta»! 


que se puede encontrar en los cuadernos. Así, cabría 
pensar que el ser humano concreto no se puede reducir a la conciencia libre 
descrita en El ser y la nada, que la realidad-humana no se deja leer sólo desde 
la ontología. 

Anderson considera que la condena de la realidad humana al fracaso se 
explica por el acento que se pone sobre afirmaciones pesimistas como las que 
se encuentran en la conclusión de El ser y la nada, según las cuales «[t]odas las 
actividades humanas son equivalentes —pues tienden todas a sacrificar al hom- 
bre para hacer surgir la causa de sí»,'!! «[tJodas están abocadas por principio 
al fracaso» o «así, da lo mismo embriagarse a solas que ser dirigente de pue- 
blos».!** Una razón para este tipo de nihilismo se fundaría en el hecho de creer 
que el proyecto fundamental de todo hombre es ser causa de sí, Dios o reali- 
zación de la síntesis en-sí-para-sí, ya que es imposible justificar la existencia 
sobre el ser, dicha síntesis se revela como síntesis fallida y todo proyecto par- 
ticular queda reducido a simple expresión del proyecto fallido fundamental. 

El paso de la libertad abstracta(¿ontológica?) a la libertad concreta(;?) 
pasa por una exigencia definitiva: la conversión, especie de movimiento por 
medio del cual el existente logra reconocer el carácter fallido del proyecto 


19 Ibid., p. 46. 
10 Idem. 
11 Sartre, Jean Paul. El ser y la nada. Op cit., p. 647 


12 Idem. 
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fundamental de ser Dios y asume como necesaria la sustitución del mismo por 
un fin concreto que sea realizable. Esta conversión implica al mismo tiempo el 
reconocimiento de la síntesis fallida en-sí-para-sí como un valor prerreflexivo 
que puede sustituirse por un valor reflexivo: la libertad concreta como fin rea- 
lizable. De este modo, Anderson advierte sobre la distinción hecha por Sartre 
entre los valores de nivel prerreflexivo (values on the prereflective level), en los 
cuales cabría ubicar el proyecto de ser o la aspiración frustrada de ser ens causa 
sui y los valores reflexivamente elegidos (goals-values that one reflectively choo- 
ses)'* dentro de los cuales encontraríamos la libertad en su sentido concreto. 
En los Cuadernos esta distinción se formularía con claridad: 


Aunque en ellos Sartre reafirma su punto de vista según el cual los seres 
humanos aspiran inevitablemente, en el nivel irreflexivo, a ser Dios, no deja 
dudas en cuanto a que ellos no eligen reflexivamente esto como su fin su- 


premo (supreme goal), ni habrían de hacerlo si quieren evitar el fracaso.'* 


De hecho, la persistencia del proyecto de ser da pie para considerar una 
suerte de complicidad de la reflexión desde la cual se daría la negativa a aban- 
donar la pretensión de ser Dios o ens causa sui, punto que instalaría al exis- 
tente en la mala fe al enmascarar la posibilidad de elegir reflexivamente un 
fin distinto que lo ayude a superar el fracaso producido por lo fallido de la 
carencia de ser en la que se había descubierto la libertad como nada. En este 
sentido, Anderson advertirá sobre la necesidad de ejecutar una reflexión pura 
que libere al existente de la complicidad creada con el proyecto de ser, esto es, 
que supere la carencia que sostenía al existente como lugar de la falta, como 
huida perseguidora de lo faltante en pos de lograr la síntesis definitiva que da 
fundamento y justificación a la realidad-humana: «esta distinción entre una 
reflexión pura, que rompe (breaks) con el proyecto de ser Dios, y una reflexión 


13 Cf. Anderson, C., Thomas. Sartre's Two Ethics. From Authenticity to Integral Humanity 
Anderson. Op. cit., p. 138. 


14 Anderson, C., Thomas.«Sartre's Early Ethics and the Ontology of Being and Nothingness».Op. 
cit., p. 138 
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cómplice (o impura), que implica seguir atado a él, ya estaba presente en El ser 
y la nada»,'* sólo que no se la había desarrollado por extenso porque se había 
juzgado que este ensayo no era el lugar indicado para hacerlo. Parece que el 
intérprete se refiere a la conocida nota al pie que se encuentra al final de la ter- 
cera parte del estudio de Sartre, en la cual parece dejarse abierta la posibilidad 
de superar el conflicto de las libertades que se había formulado como respuesta 
al intento de fijación de la huida perseguidora del para-sí. En esta nota dice 
Sartre lo siguiente: 


Estas consideraciones no excluyen la posibilidad de una moral de liberación 
y de salvación (une morale de la délivrance et du salut). Pero ésta debe ser 
alcanzada al final de una conversión radical (conversion radicale), de la que 


no podemos tratar aquí.*** 


En cierto sentido, Thomas Anderson asume que la propuesta ética esbo- 
zada en los Cuadernos responde a la moral de liberación y de salvación a la 
que se refiere brevemente Sartre en esta nota. Esta moral concreta que sus- 
tituye el valor supremo planteado como síntesis fallida del en-sí y el para-sí, 
por una libertad concreta en la que se reconoce el carácter situado de la 
realidad-humana: 


[l]a moralidad abstracta (abstract morality) resulta en inercia y resignación 
(...) la moralidad concreta (concrete morality), por el contrario, pone al ser 
humano en su situación histórica y propone fines particulares con el ánimo 
de establecer el reino de la libertad concreta (the realm of concrete human 


freedom)."” 


45 Idem. 
16 Sartre, Jean Paul. El ser y la nada. Op. cit., p. 436. 


17 Anderson, C., Thomas. Sartre's Two Ethics. From Authenticity to Integral Humanity. Op. cit., p. 51. 
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Por lo demás, si comparamos esta interpretación con la que ofrece Neil 
Levy, notamos que la ética de las virtudes que encuentra éste en El existen- 
cialismo es un humanismo parece coincidir con la moralidad abstracta, dado 
que aquella asumía la autenticidad, en tanto que virtud o valor, en términos 
de aceptación. Para Anderson, la ética de Sartre no se limita a reconocer el 
proyecto de ser que se revela en la angustia, esto es, en la libertad como huida y 
nada de ser, sino que busca superar el fracaso de la síntesis fallida que conduce 
al conflicto de las libertades una vez se percibe que el otro representa la ame- 
naza de fijación de mi libertad como huida perseguidora. Con esto podrían 
asociarse fracaso y conflicto: si el fracaso se revela en la aspiración imposible 
de realizar la síntesis en-si-para-sí, y el conflicto no es más que el esfuerzo 
recíproco por impedir que el otro fije el proyecto de ser que soy en el modo de 
no serlo, entonces basta con rechazar el proyecto de ser que conduce el fracaso 
para asumir el conflicto como algo superable, es decir, como un fenómeno que 
no es definitivo. 

Si el fracaso es evitable, entonces la ética se hace posible por dos razones: 
i) no todos los valores resultarían expresiones vanas del proyecto fallido que 
somos en la aspiración del ens causa sui. Habría un valor concreto alcanzable 
como fin deseable: la libertad. ii) El conflicto desaparece junto con el proyecto 
fundamental que reconocimos en el ámbito irreflexivo en términos de Dios. 

En su interpretación, Anderson apuesta por la negación del fracaso y la 
superación del conflicto. Dos ideas permitirían legitimar este punto de vista, a 
saber, la conversión y la libertad concreta como valor supremo. Ambas cons- 
tituyen, a mi modo de ver, el núcleo de la lectura de Anderson, pues a través 
de ellas logra responder las cuestiones planteadas inicialmente de manera tal 
que se haga viable una ética existencialista en la obra de Sartre. Esta última, sin 
embargo, se encontraría en los Cuadernos para una moral y se apoya en las dos 
posibilidades que el filósofo francés habría dejado apenas formuladas en El ser 
y la nada. Se trataría, en primer lugar, de realizar la conversión radical en la 
reflexión pura y, en segundo lugar, de afirmar la libertad como valor supremo: 
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«[h]ay indicaciones claras de que la libertad para todos es realmente el fin pri- 
mario (the primary goal) de los cuadernos».''* 

Anderson es consciente de que la tesis según la cual —al haberse negado 
el proyecto de ser como valor supremo— resulta difícil de justificar la libertad 
como sustituto del valor fallido: «¿por qué debería ser la realidad humana libre 
el fin último de la ética de Sartre?».'' La respuesta que se da a esta pregunta 
resulta un tanto simple y, por lo demás, algo cuestionable.'” Básicamente se 
limita a sostener que, en tanto la libertad se revela como el fundamento de 
todos los valores, entonces ella habrá de ser valorada por sobre todo lo demás. 


Con el ánimo de fundamentar mejor su planteamiento, el intérprete dice que 


[s]i cualquier creación humana ha de tener un valor o significado último (o 
absoluto), su fuente u origen debe ser especialmente valorado. Después de 
todo, ¿qué tan significativo sería un sentido que deriva de o descansa sobre 
una fuente sin valor ni fundamento? Como se plantea constantemente en 
los Cuadernos, la creación debe ser justificada dando una fundamentación 


absoluta. *?* 


De tal modo, habría que aceptarse la idea según la cual la libertad tiene 
que ser lo más valorado, pues sólo desde ella y por ella todas las creaciones 
humanas reciben un valor, un sentido y una justificación. En otras palabras, 
valorar una creación humana y no valorar la libertad sobre la que aquella se 
fundamenta es un error, si bien no lógico, por lo menos si un error en sentido 
práctico. Este punto de vista no cambia en las dos lecturas de Anderson que 
estoy considerando, pues, desde el año 1993, el problema sobre el sentido de la 
libertad como valor supremo había sido defendido con el mismo argumento: 


118 Anderson, C., Thomas. « Sartre's Early Ethics and the Ontology of Being and Nothingness ». 
Op. cit., p. 142. 


119 Idem. 


29 Sobre mis dudas con respecto a la respuesta ofrecida por Anderson a esta pregunta me referiré 
en el apartado siguiente. 


12 Ibid., pp. 142-43. 
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Planteándolo brevemente, Sartre sostiene que, dado que sólo la libertad 
humana puede ofrecer un fundamento absoluto y, en consecuencia, una 
justificación satisfactoria de sí misma y de todos los demás seres, lo más 
lógico para los seres humanos sería elegir aceptar sus libertades y conferirles 


valor y sentido.!? 


Como fuente de todos los valores, la elección de la libertad como valor 
supremo resultaría una cuestión de estricta consistencia (strict consistency),'? 
motivo por el cual se respondería satisfactoriamente a la segunda pregunta for- 
mulada por el mismo Anderson, pues, en efecto, en ningún momento habría 
negado Sartre la existencia de valores absolutos. De hecho, la libertad concreta 
se revelaría como valor absoluto que permitiría superar la aparente gratuidad 
de todos los valores, gratuidad que habría quedado sugerida al final de El ser y 
la nada en la idea según la cual todas las actividades humanas aparecían como 
equivalentes. Para Anderson, tal afirmación sólo es aceptable si nos instala- 
mos en la esfera ontológica previa a la conversión radical, esto es, si asumimos 
la realidad humana y las relaciones interpersonales por fuera de la moral de 
liberación y de salvación, es decir, si confundimos la moral abstracta con la 
moral concreta. Conforme con esto, Anderson concluye que «El ser y la nada 
es una ontología anterior a la conversión», de manera que el conflicto de las 
relaciones interpersonales y el fracaso de la realidad humana representarían 
solamente fenómenos previos a la reflexión pura mediante la cual se sustituye 
el proyecto de ser por la libertad concreta; son la expresión de una ontología 
del ser humano inauténtico, esto es, de aquel que no reconoce el proyecto de 
ser como un valor prerreflexivo que debe superarse para aspirar a una vida 
ética, en la cual se asuma la tarea de realizarse él mismo como libertad con- 
creta, y realizarse con los otros. La ontología previa a la conversión deviene así 


122 Anderson, C., Thomas. Sartre's Two Ethics. From Authenticity to Integral Humanity. Op. cit., 
p. 61. 


123 Idem. 


12 Anderson, C., Thomas. «Sartre's Early Ethics and the Ontology of Being and Nothingness».Op. 
cit., p. 149. 
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en realidad humana inauténtica y cómplice: «la reflexión pura, la conversión, 
reconoce y acepta este fracaso, rompe (breaks) con el proyecto de ser Dios, 
reemplaza este fin vano con la libertad». 

Según lo anterior, resulta una clara separación de la ética existencialista 
con respecto a la ontología fenomenológica. La conversión es la frontera que 
separa estos dos mundos y la libertad concreta se afirma como legítima ciu- 
dadana de la esfera ética. Al mismo tiempo, la reflexión pura se afirma como 
posibilidad de pasar de la moralidad abstracta, amarrada al proyecto de ser 
denunciado desde la ontología, a la moralidad concreta en la que se supera el 
fracaso y el conflicto. Para Sartre, según Anderson, el precio de la ética es el 
rechazo de la ontología, lo que nos lleva a concluir que no es posible fundar 
una teoría ética sobre la ontología fenomenológica de El ser y la nada, punto 
que no deja de resultar como mínimo curioso en tanto este intérprete sostiene 
que dicha ontología «[o]frece los fundamentos para una ética coherente (aun- 
que no impecable) cuyos lineamientos generales son sugeridos por el mismo 
Sartre en algunas de sus obras tempranas»,” y lo dice al tiempo que asume 
como algo igualmente evidente que 


[a]penas unos años después de la publicación de El ser y la nada Sartre 
estaba alejándose de éste, rechazando la concepción abstracta de la libertad, 
la conciencia espontánea y trascendente que es totalmente libre en cada si- 


tuación y que dominaba su ontología temprana.'” 


El trabajo de Anderson trata de resolver los problemas planteados en la 
introducción de este capítulo, pues sostiene que, si se quiere defender una 
teoría ética en la filosofía temprana de Sartre, resulta de todo punto de vista 
necesario derivar la misma a partir de la ontología como rechazo y superación 


5 Anderson, C., Thomas. Sartre's Two Ethics. From Authenticity to Integral Humanity. Op. cit., p. 53. 
26 Ibid., p. 135. 
22 Ibid. p. 51. 
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de las categorías ontológicas presentadas en los anteriores apartados, esto es, 
poniendo la ética al margen de la libertad ontológica, del fracaso y del conflicto. 

La misma línea de interpretación es seguida por Christine Daigle en su 
estudio sobre la ética de Sartre. Para esta intérprete, la autenticidad exige que 
se asuma la libertad como valor absoluto, entendiendo al mismo en términos 
de libertad situada (situated freedom). Igualmente resulta necesaria la supe- 
ración del conflicto y el rechazo del fracaso que revela una realidad humana 
como carencia, esto es, como proyecto de ser perpetuamente fallido. Según 
Daigle, «si todo lo que existe es una lucha entre conciencias, una ética de la 
libertad y la autenticidad parece imposible».'? Aquí se evidencia un punto 
común entre esta lectura y la que hace Anderson. Ambas exigen un cambio 
en la concepción de la libertad. Sea como una libertad concreta o como una 
libertad situada, se concluye que la libertad ontológica resulta insuficiente 
—incluso indeseable—, en opinión de estos interpretes —y al parecer en opi- 
nión del mismo Sartre—, para defender una ética existencialista. Ahora bien, 
El ser y la nada no propone esta teoría por sus pretensiones ontológico-feno- 
menológicas. Este ensayo se limita a identificar las relaciones posibles entre 
las regiones de ser en-sí y para-sí; y aunque ponga el acento en esta última 
región como relación misma, no por ello encuentra la necesidad de ofrecer o 
extraer imperativos éticos a partir de los indicativos ontológicos. Para Daigle, 
sin embargo, se advierte en el trabajo de Sartre «[u]na importante evolución 
(...) desde una noción temprana de la libertad hacia una noción posterior de 
«libertad situada»,'” evolución que atestiguaría al mismo tiempo un cambio 
de ámbito desde el cual se estudia la realidad humana, esto es, pasándose de 
un ámbito ontológico a uno ético, «En el dominio ético (the ethical realm), la 
noción de libertad se convierte en el valor absoluto para Sartre».'* No obs- 
tante, esta libertad ya no se identifica con la noción ontológica formulada en 


2% Daigle, Christhine. «Ethics and the human condition».Op. cit., p. 84. 
29 Ibid., p. 92. 


59 Daigle, Christine.«The ethics of authenticity». En: Webber, Jonathan (Ed.). Reading Sartre. On 
Phenomenology and Existentialism. London and New York: Routledge, 2011, p. 92. 
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El ser y la nada, motivo por el cual se advierte de nuevo una separación impor- 
tante entre la ontología fenomenológica y la ética existencialista. 

Sin considerar el tema del fracaso, Christine Daigle parece llegar a las mis- 
mas conclusiones de Thomas C. Anderson. La intérprete tiene más en cuenta 
las nociones de conflicto y autenticidad para sacar adelante su lectura, pues 
asegura que «para ser auténtico y realizarnos como una libertad, el individuo 
necesita trabajar activamente por la libertad de los otros. Esto implica que el 
individuo debe superar (must surpass) el conflicto ontológico entre las con- 
ciencias».'*' Con lo anterior queda clarificado el abismo que separa la concep- 
ción ontológica de la realidad humana con respecto a la concepción ética de 
la misma. 


El proyecto ético de Sartre. Apreciaciones críticas 


Mientras que la interpretación de Neil Levy presupone continuidad y coheren- 
cia entre la ontología de El ser y la nada y la ética de El existencialismo es un 
humanismo, las lecturas de Thomas C. Anderson y Christine Daigle tienden 
a separar ambos ámbitos para defender una teoría ética consistente. En este 
último caso, se percibe la necesidad de cuestionar la pertinencia práctica de 
importantes categorías ontológicas de la filosofía sartreana; concretamente se 
tiende a problematizar la dimensión práctica del fracaso, el conflicto y la liber- 
tad. Si bien Levy se aparta de esta estrategia, su trabajo resulta problemático 
e insuficiente en la medida en que no considera estas categorías para abordar 
el tema de la ética en la obra temprana de Sartre; sólo tiene en cuenta el tema 
de la autenticidad y la libertad sin tener presente el carácter ontológico de la 
libertad que se torna problemático en razón de su dimensión absoluta que 
denuncia la falta de fundamento de la realidad humana y, por consiguiente, 
la completa gratuidad de la misma. Levy asume acríticamente el problema del 
valor, asunto que resulta recurrente en todas las interpretaciones hasta aquí 
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presentadas. En efecto, ninguna de ellas parte del valor como lo fallido de la 
carencia para pensar en la libertad como sustituto del proyecto de ser en el 
modo del ens causa sui. 

Las lecturas que tienen más en cuenta la ontología de El ser y la nada apues- 
tan por la superación del conflicto, lo que hace necesario desde todo punto el 
rechazo del fracaso. Esto último altera profundamente la concepción sartreana 
de la realidad humana, puesto que es por el fracaso y la libertad ontológica 
que logra describirse la misma. Así que, de alguna manera, la defensa de una 
ética sartreana de la libertad se queda sin fundamento ontológico o exige, por 
lo menos, uno diferente del ofrecido en el ensayo de 1943. Cabría preguntar 
en este punto cuál sería la ontología que queda después de la conversión, esto 
es, preguntar a Anderson si después de la conversión radical se conserva algo 
de la ontología fenomenológica: si ésta se hace innecesaria o si más bien se la 
reformula y se supedita a la moral de la liberación y la salvación. Junto con 
Daigle, se esperaría que estos intérpretes se preocuparan, antes que por la ética 
misma, por el destino de la ontología de la que al parecer el mismo Sartre se 
estaría distanciando. 

Al comienzo de este capítulo preguntaba por la relación entre ontología 
y ética en la filosofía temprana de Sartre. Y si bien ahora esta relación parece 
ponerse en cuestión, no deja de ser pertinente preguntar por la suerte de la 
ontología y la consistencia de una ética que, para defenderse, debe sacrificar la 
concepción de la realidad humana sobre la que debería ocuparse y desde la que 
debería desplegarse. ¿De qué se ocupa la ética que creen encontrar Anderson y 
Daigle? Da la impresión de que su objetivo es superar el fracaso y el conflicto. 
Pero, ¿cómo es esto posible si ambas categorías representan dimensiones de la 
realidad humana? Me parece que negar el fracaso y el conflicto, como catego- 
rías ontológicas, es tanto como negar la realidad humana misma y, en conse- 
cuencia, suprimir el objeto de la ética: ¿hizo Sartre tal cosa en sus Cuadernos 
para una moral? Si estas interpretaciones quieren seguir siendo coherentes, 
entonces deben proponer una nueva idea de la realidad humana que pueda 
asumirse éticamente al margen del fracaso. No obstante, una idea como ésta 
exige que: i) se niegue la necesidad de fundamentar ontológicamente la ética o 
ii) que tal fundamentación se revele como algo diferente a lo planteado en El 
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ser y la nada. Anderson y Daigle creen encontrar una solución a estos proble- 
mas apoyándose, principalmente, en los Cuadernos para una moral; pero me 
parece que tal estrategia resulta cuando menos insuficiente porque ignora una 
serie de planteamientos que se encuentran en El existencialismo es un huma- 
nismo y según los cuales pareciera que el esfuerzo de Sartre se habría dirigido 
más bien a aclarar y defender su ontología fenomenológica que a superarla y 
rechazarla. En otras palabras, parece que el filósofo francés no estaba formu- 
lando un hiato necesario entre ontología y ética, sino más bien una relación 
consistente fundada en la derivación ética de principios ontológicos tales como 
el fracaso y la libertad. Además, me parece que los Cuadernos no se separan 
radicalmente de El ser y la nada, puesto que conservan, por el contrario, un 
buen número de tesis que vienen desde este último ensayo y que parecen dejar 
en pie la ontología que anuncia la realidad humana como fracaso. 

Es verdaderamente difícil responder las preguntas con las que empecé este 
capítulo: saber cuál es el propósito último de obras como El existencialismo 
es un humanismo y los Cuadernos para una moral; si es posible formular una 
teoría ética que se funde sobre la ontología fenomenológica y, en caso de serlo, 
qué tan deseable y adecuada podría resultar una ética existencialista. Creo, sin 
embargo, que es posible responder al menos de manera parcial estas preguntas 
y hacerlo de un modo diferente al que proponen los intérpretes hasta ahora 
considerados. En lo que resta de este capítulo plantearé mi interpretación 
sobre la relación ontología y ética en la obra temprana de Sartre, apoyándome 
para ello en El ser y la nada, El existencialismo es un humanismo y Cuadernos 
para una moral. Mi intención es defender la coherencia entre estos trabajos 
sin olvidar la advertencia que el mismo Sartre hizo a propósito de su proyecto 
ético, a saber, que el mismo resultó fallido. Según lo anterior, mi interpre- 
tación asume que entre la coherencia de estas obras y el carácter fallido del 
proyecto ético no existe contradicción alguna, sino que, más bien, la ausencia 
de una ética existencialista no afecta la continuidad de la obra. Por el contrario, 
es la continuidad y la coherencia entre ontología y ética lo que condujo al fra- 
caso del proyecto ético, esto es, a la imposibilidad de plantear una teoría ética 
existencialista. Como se puede apreciar por lo que digo, no se pueden equipa- 
rar el proyecto con la teoría, como tampoco se puede confundir la aclaración 


CAPÍTULO 1. Jean-Paul Sartre: la ética de la autenticidad como proyecto fallido [81] 


con el rechazo ni el asumir las inconsistencias con superar las mismas. A mi 
modo de ver, Sartre no abandonó su ontología como lo hacen ver Anderson 
y Daigle. El filósofo francés no concretó su teoría ética, precisamente, porque 
conservó las categorías ontológicas más problemáticas. De esta manera, creo 
que Sartre prefirió quedarse con la concepción de la realidad humana que se le 
había revelado en El ser y la nada, más que rechazarla para poder formular una 
teoría ética consistente y aceptable. Esta preferencia se alcanza a ver incluso en 
los Cuadernos, donde se puede apreciar el intento llevado a cabo por el filósofo 
para fundar ontológicamente una teoría ética acorde con el existencialismo, es 
decir, acorde con la ontología fenomenológica de El ser y la nada. 

Antes mostré cómo Anderson y Daigle se apoyan en dos tesis complemen- 
tarias para defender la ética sartreana: i) que la libertad es concreta o situada y 
se opone a la libertad abstracta formulada en El ser y la nada, y ii) que es nece- 
sario superar el fracaso, el conflicto y la gratuidad de los valores sustituyendo 
el proyecto fundamental del ens causa sui o síntesis fallida del en-sí-para-sí, 
por la libertad concreta como valor supremo en tanto que fuente de todos los 
valores. Ambas tesis se apoyan en lo dicho por Sartre a lo largo de los Cuader- 
nos para una moral y, me parece, pueden cuestionarse sin necesidad de salir de 
esta obra póstuma. Aún así, plantearé mis objeciones, teniendo en cuenta los 
trabajos cuestionados (i.e., El ser y la nada), tanto como los ignorados (i.e., El 
existencialismo es un humanismo). Me interesa mostrar que el carácter fallido 
de la ética sartreana recae sobre la imposibilidad de concretar una teoría y no 
sobre la falta de coherencia del proyecto. 

Voy a detenerme, en primer lugar, en el tema de la libertad. Al respecto, 
los intérpretes juzgan necesario y posible sustituir la libertad ontológica de El 
ser y la nada por una libertad concreta deseable como fin último de la acción 
y por lo demás realizable. Mi primera objeción se dirige hacia esta distinción 
entre lo concreto y lo abstracto, pues me parece que la libertad formulada en 
El ser y la nada no es tan abstracta como parece. De hecho, y si nos atenemos 
a las palabras de Christine Daigle, la libertad deviene concreta en tanto se la 
asume como situada; pero, precisamente, la libertad ontológica de este último 
ensayo se caracteriza por estar necesariamente en situación: «[s]Joy absoluta- 
mente libre y responsable de mi situación; pero, además, no soy nunca libre 
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sino en situación».*? Así pues, la libertad ontológica es una libertad situada, 
puesto que si se la «[d]efine como el escapar de lo dado, del hecho, hay el 
hecho de escapar del hecho».'** Más adelante, Sartre dice que «[l]a libertad es 
originariamente relación con lo dado»,'** libre coordinación y cualificación de 
un datum bruto que advierte de la precedencia ontológica del en-sí sobre el 
para-sí, señalando entonces que la libertad no es abstracta, puesto que no se 
abstrae de lo concreto, sino que, por el contrario, sólo puede desplegarse desde 
esto último en tanto que arrancamiento del ser que, claro está, presupone y 
exige al ser con respecto al cual ella se arranca mediante la nihilización. 

En el capítulo 1 de la cuarta parte de El ser y la nada, concretamente en 
el segundo apartado titulado Libertad y facticidad: la situación, se deja claro 
que el carácter ontológico de la libertad no hace de ésta una suerte de entidad 
abstracta no situada, sino que, por el contrario, advierte sobre su concreción 
en tanto que dimensión de la realidad-humana vivida desde el arrancamiento 
de sí. Decir entonces que la libertad ontológica difiere de la libertad ética en la 
medida en que esta última se reclama como libertad situada no parece hacer 
justicia a la dimensión ontológica del ser humano. A mi modo de ver, Sartre 
reconoce al ser humano en El ser y la nada como una realidad concreta. Si 
la libertad representa una manera de aparecer dicha realidad, entonces ha de 
concluirse que la libertad ontológica es tan concreta y situada como la supuesta 
libertad moral a la que se refieren Anderson y Daigle. Por otro lado, ¿es posible 
identificar la libertad situada con la libertad moral? Estos intérpretes aseguran 
que dicha identidad es tan posible como necesaria, puesto que aleja el plantea- 
miento sartreano de la abstracción de la ontología fenomenológica. No obs- 
tante, lo cierto es que el mismo Sartre no habla de una libertad moral distinta 
de la libertad ontológica en razón de su carácter concreto y situado. Tal dis- 
tinción parece más una estrategia interpretativa que una formulación explícita 
del mismo Sartre, estrategia que por lo demás queda desvirtuada una vez se 
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333 Ibid., p. 510. 
33 Ibid., p. 512. 


CAPÍTULO 1. Jean-Paul Sartre: la ética de la autenticidad como proyecto fallido [83] 


muestra que la libertad ontológica es una libertad situada. En efecto, si lo que 
caracteriza a la libertad moral es su carácter concreto y situado, entonces no 
habría diferencia alguna en cuanto la libertad ontológica también es situada. 
A este respecto, cabe considerar la crítica de Kristana Arp a las interpretacio- 
nes que consideran la ética sartreana en términos de una ética de la libertad 
mediante la distinción entre lo abstracto y lo concreto como si se hablara de lo 
ontológico y lo moral respectivamente. 

En su libro The Bonds of Freedom. Simone de Beauvoir's Existentialist Eth- 
ics, Kristana Arp considera la posibilidad de la ética sartreana. Si bien el obje- 
tivo de Arp en este trabajo es presentar la ética existencialista en la obra de 
Simone de Beauvoir, la intérprete juzga necesario examinar la misma a través 
de una comparación con la filosofía de Sartre. Así, en el capítulo 5: Beauvoir's 
Ethics as an Existentialist Ethics, se estudian sucintamente algunos textos tem- 
pranos del filósofo francés con el objetivo de rastrear la dimensión ética de su 
filosofía: El ser y la nada, El existencialismo es un humanismo y Cuadernos para 
una moral. Estas obras son abordadas con el ánimo de rastrear una posible 
ética sartreana que sirva para comparar y juzgar posteriormente el trabajo de 
Beauvoir. La conclusión a la que llega Arp es que «[a]lgo que pueda llamarse 
legítimamente una ética existencialista de Sartre —esto es, una ética fundada 
sobre la filosofía de El ser y la nada— no puede extraerse de ninguna de estas 
fuentes, ni siquiera consideradas conjuntamente».'* No obstante, la intérprete 
reconoce la distinción entre una ética de Sartre y una ética sartreana, esto es, 
una teoría ética que, aunque no formulada de manera explícita y coherente por 
el mismo Sartre, sí podría extraerse de sus textos como una teoría implícita. 
Arp menciona directamente a dos intérpretes que defienden esta tesis, a saber, 
Linda Bell y Thomas C. Anderson. Ambos juzgan que, aunque una teoría 
ética de Sartre lamentablemente no puede encontrarse, sí es posible reconocer 
una ética sartreana que se revela como ética de la libertad y de la autenticidad 
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según lo que se ha podido comentar del trabajo de Anderson.'** Para Arp, esta 
opción tampoco parece viable en la medida en que los trabajos desde los cuales 
se extraería tal teoría ética no resultan definitivos como para sostener la coher- 
encia y la consistencia que se le reclama a la misma, es decir, en tanto eviden- 
cian inconsistencias, vacíos e ideas inconclusas o formuladas de manera poco 
clara. Tal cosa se evidenciaría en el tratamiento que de la libertad habría hecho 
Sartre en sus obras tempranas. Sólo la libertad ontológica de El ser y la nada 
es presentada con suficiencia por el filósofo francés a lo largo de este ensayo, 
ensayo que, por lo demás, deja deliberadamente a un lado las cuestiones éticas. 
En tal sentido, habría que recurrir a otras obras para encontrar una libertad 
formulada y desarrollada suficientemente en el plano de la moral, obras que 
para Anderson y Daigle existen y aportan lo necesario en esta materia. Por 
ejemplo, en El existencialismo es un humanismo parece hallarse una libertad 
diferente a la que encontramos en El ser y la nada. Esta libertad concreta que se 
despliega en la esfera ética y que se relaciona estrechamente con la libertad de 
los otros. En efecto, cuando Sartre defiende la posibilidad de formular juicios 
morales desde el existencialismo, afirma que 


Cuando declaro que la libertad a través de cada circunstancia concreta no 
puede tener otro fin que quererse a sí misma, si el hombre ha reconocido 
que establece valores, en el desamparo no puede querer sino una cosa, la 
libertad, como fundamento de todos los valores. Esto no significa que la 
quiera en abstracto. Quiere decir simplemente que los actos de los hom- 
bres de buena fe tienen como última significación la búsqueda de la libertad 


como tal.” 


16 Para su estudio Arp tiene presente los siguientes trabajos de Bell y Anderson: Anderson, C., 
Thomas. The Foundation and Structure of Sartrean Ethics. Lawrence: The Regents Press of Kansas, 
1979; Bell, Linda. Sartre's Ethics of Authenticity, Tscaloosa: The University of Alabama Press, 1989. 
Ambas fuentes no pudieron ser consultadas para mi investigación, aunque se consultaron otros 
trabajos de Anderson en los que se sostienen planteamientos similares. 
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En este párrafo parece encontrarse la distinción entre el ámbito de lo 
abstracto y el ámbito de lo concreto, agregándose además que la libertad se 
quiere como fin concreto en tanto que fundamento de todos los valores. La 
idea también parece apoyar la interpretación de Anderson que se presentó en 
el apartado anterior y según la cual la libertad concreta sustituye al proyecto 
de ser como valor supremo de la acción humana. Sin embargo, Arp hace notar 
una idea que torna problemática la conclusión a la que se puede llegar desde 
la interpretación de Anderson, a saber, que la libertad concreta se revela como 
el nuevo valor supremo que sustituye al proyecto de ser que se fundaba en la 
libertad ontológica como arrancamiento y nada de ser: «Sartre también dice 
que una persona en la buena fe debería querer o quiere la libertad «como fun- 
damento de todos los valores». El tipo de libertad que es fuente de todos los 
valores es la libertad ontológica, no la libertad concreta»,'*" motivo por el cual 
no podría distinguirse entre la libertad abstracta y la libertad ontológica en la 
medida en que esta última se identifica con el fundamento de todos los valores. 
De hecho, si cabe concluir algo del párrafo recién citado es que la libertad 
ontológica es concreta. 

Una segunda crítica de Arp a las interpretaciones de Anderson y Daigle 
es que difícilmente se puede aceptar el razonamiento que sostiene que dado 
que la libertad es el fundamento de todos los valores, resulta entonces que, en 
cuanto tal, ésta debe ser valorada por encima de todo lo demás. Aquí no parece 
reconocerse ni una consistencia lógica ni una consistencia práctica que res- 
palde dicho planteamiento, lo que nos lleva a preguntar «¿qué significa valorar 
la libertad en tanto representa el medio a través del cual cualquier otra cosa 
puede ser valorada? ¿Qué tipo de libertad se considera aquí?».**” Lo cierto es 
que por lo menos desde El existencialismo es un humanismo no puede distin- 
guirse claramente entre dos dimensiones diferentes de la libertad. 

Conforme con lo anterior, cabe decir que si una de las estrategias de Ander- 
son y Daigle para defender una teoría ética de Sartre o una ética sartreana, es 
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la afirmación de una libertad concreta o situada que sustituya al proyecto de 
ser como valor supremo, entonces la estrecha relación que se reconoce entre la 
libertad ontológica y la dimensión concreta en El existencialismo es un huma- 
nismo pone en cuestión las interpretaciones antes consideradas. Al mismo 
tiempo, si en esta conferencia, Sartre conserva el sentido ontológico de la liber- 
tad, entonces difícilmente se puede pensar que se rechace el ser del valor como 
la síntesis fallida del en-sí y el para-sí. Dicho de otra manera, en la medida en 
que la obra de 1946 conserve el planteamiento ontológico del ensayo de 1943 
referente a la libertad, el fracaso no parece verse cuestionado en el marco de 
una moral de la acción y el compromiso. De esta manera, una vez se retiene la 
idea de libertad como arrancamiento y sobrepasamiento de lo dado, el fracaso 
también se conserva como imposibilidad de realizar la síntesis del existente 
con lo faltante, esto es, el valor sigue revelándose como lo fallido en la realidad 
humana. Parece, además, que ni Anderson ni Daigle reconocieran distinción 
alguna entre la idea de «valor» y lo que el mismo Sartre denomina «los valores 
triviales y cotidianos». En El ser y la nada dice Sartre que «todas estas menudas 
expectativas pasivas de lo real, todos esos valores triviales y cotidianos cobran 
ahora su sentido, a decir verdad, de un primer proyecto mío que es como mi 
elección de mí mismo en el mundo».'* Algunas líneas después agrega: «no 
tengo ni puedo tener valor a que recurrir contra el hecho de ser yo quien man- 
tiene a los valores en el ser».'** De esto se puede concluir que el fracaso —o la 
síntesis fallida— constituye la posibilidad de todos los valores y que el valor 
supremo no es otra cosa más que la ausencia o el ideal que da su carácter de 
gratuidad tiene todo valor trivial y cotidiano. El valor sería ideal y los valores 
reales; pero gratuitos. 

Si bien hasta aquí puede desvirtuarse la lectura de Anderson y Daigle, mos- 
trando la falta de argumentos que permiten establecer la distinción entre dos 
dimensiones de la libertad (ontológica y moral), lo cierto es que estos intérpre- 
tes se apoyan más en los Cuadernos que en El existencialismo es un humanismo. 


10 Sartre, Jean Paul. El ser y la nada. Op. cit., p. 74. 
Y Ibid, p. 75. 
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Por lo demás habría que agregar que, si bien la crítica de Arp ayuda a confron- 
tar el tratamiento que de la libertad hacen estos otros intérpretes, no ayuda 
mucho en lo relativo al problema del conflicto y el fracaso, pues, con respecto 
a este último, la intérprete sólo dice que en las últimas páginas de El ser y la 
nada, la idea de fracaso que se vincula con la gratuidad de las empresas huma- 
nas sólo puede atribuirse al hombre que vive desde el espíritu de seriedad: «el 
espíritu de seriedad tiene como doble característica, en efecto, considerar los 
valores como datos trascendentes, independientes de la subjetividad humana, 
y transferir el carácter de «deseable» de la estructura ontológica de las cosas a 


su simple constitución material».'? 


En este orden de ideas, tanto Arp como 
Anderson estarían de acuerdo al considerar el fracaso más bien en el plano de 
la inautenticidad y la mala fe que en el de la autenticidad y la reflexión. 

Sobre el tema del fracaso es poco lo que dice Kristana Arp. Tan sólo anota 
que, si bien para el caso de El ser y la nada, Sartre consideró que la acción 
moral estaba condenada al fracaso la mayoría de las veces, «Sartre no asume 


este punto de vista aquí»,'* 


es decir, no asume que el fracaso sea un asunto 
que esté más allá de la ontología que se sitúa antes de la conversión. Según 
la idea que Anderson ha expresado en su trabajo: «alguien para quien da lo 
mismo embriagarse a solas o ser líder de pueblos todavía se encuentra en el 
espíritu de seriedad».'* Mi opinión sobre este punto difiere por completo de 
la que asumen Arp y Anderson. A mi modo de ver, el fracaso representa una 
dimensión ontológica de la realidad humana que no se puede eludir a menos 
que se incurra en la mala fe. Como indiqué al comienzo de este capítulo, el 
fracaso y el misterio constituyen, de hecho, la atmosfera de la moral. Ambos 
representan la posibilidad de una ética de la autenticidad que reconozca ple- 
namente la realidad humana tal cual se revela desde la descripción ontológica 
del existente como libertad y como para-sí. Thomas Anderson, por su parte, 
cree advertir que la conversión radical de la que habla Sartre en El ser y la nada, 
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representa la necesaria superación del fracaso por la vía del reconocimiento 
de la libertad concreta como valor supremo que permite, a su vez, superar el 
conflicto característico de las relaciones interpersonales desarrolladas antes de 
dicha conversión. Por el contrario, considero que la conversión no supera ni 
rechaza el fracaso, sino que más bien lo asume e invita al existente a vivirlo 
auténticamente en la conciencia de la imposible síntesis del en-sí-para-sí, sín- 
tesis que conduciría a que el existente, como libertad, resultara fundamento de 
sí mismo y de la realidad plenamente justificada. 

Si bien Anderson se apoya en los Cuadernos para justificar la lectura que 
propone de la conversión existencialista, yo encuentro pasajes que contradicen 
la idea según la cual el fracaso y la conversión resultan momentos incompa- 
tibles de la realidad humana. Creo que a las preguntas formuladas por este 
intérprete, relativas al desafío de sostener una ética existencialista desde las 
categorías ontológicas de fracaso, libertad y conflicto, se les ha dado una res- 
puesta inadecuada. En primer lugar, porque al hacer de la libertad un valor 
que permite evitar el fracaso se ignora la concepción misma del valor como lo 
fallido de la carencia. En segundo lugar, el fracaso mismo es concebido como 
un momento previo a la conversión radical que se supera con ésta. Finalmente, 
el conflicto, al superarse mediante la negación del fracaso, se restablece una 
vez se desvirtúa la libertad concreta en tanto valor sustituto y se revela la pre- 
sencia del fracaso tras la conversión. Sobre estos puntos quisiera referirme a 
continuación. 

Es curioso que Daigle y Anderson hayan asumido la libertad en términos 
de valor cuando Sartre ha definido a este último en términos de lo fallido de 
la carencia, es decir, en tanto que síntesis fallida de lo existente con lo faltante. 
Cuando reconocemos que la libertad se ubica del lado de lo existente como 
arrancamiento y sobrepasamiento hacia lo faltante, se hace cuando menos difí- 
cil, por no decir imposible, identificar la libertad como un valor. A mi modo 
de ver, decir que la libertad es el valor supremo significa identificarla con lo 
fallido de la carencia, según mostré antes cuando expuse la realidad humana 
en términos de para-sí. Para que la libertad sea definida como valor supremo 
hace falta, por lo menos, que se reformule la idea misma de valor; pero aquello 
no se encuentra ni en El existencialismo es un humanismo ni en Cuadernos 
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para una moral. En la primera obra se dice que la libertad es un fin; pero este 
asunto no tiene por qué equivaler necesariamente a decir que la libertad es un 
valor. Valor y fin no tienen porque ser lo mismo. Creo que se puede perseguir 
la libertad como fin sin que por ello se concluya que lo perseguido es el valor, 
esto es, la síntesis fallida en-si-para-sí. Esta cuestión la aclara el mismo Sartre 
al final de El ser y la nada, en el apartado sobre las perspectivas morales. Para el 
filósofo francés, la ética que se puede extraer de la ontología fenomenológica 
implica el reconocimiento del valor como «[c]arencia con respecto a la cual el 
para-sí se determina en su ser como carencia».'* De ello resulta el psicoanálisis 
existencial como la «descripción moral» que descubre en las diversas tareas 
del para-sí la tendencia irreflexiva hacia la síntesis fallida de la conciencia y el 
ser bajo el signo del valor o causa de sí.'* Asimismo, la actitud moral, como 
actitud auténtica, lleva a «[d]escubrir al agente moral que es el ser por el cual 
existen los valores. Entonces su libertad tomará conciencia de sí misma y se 
descubrirá en la angustia como la única fuente del valor».'* Si bien Anderson 
se apoya en una de las preguntas que Sartre apenas deja formuladas al final de 
este ensayo para justificar la lectura según la cual la libertad se descubrirá luego 
como el auténtico valor supremo de la realidad humana en tanto existente 
reflexivo, cierto es que la pregunta deja planteada una problemática disyuntiva 
que oscurece la lectura de Anderson. Al final de El ser y la nada, Sartre se pre- 
gunta lo siguiente: «¿Qué ocurrirá con la libertad, si se acoge a este valor?».'* 
Por supuesto que Sartre se refiere al valor entendido como la presencia ideal 
del ens causa sui, lo cual conduce a formular varias opciones: 


¿Lo llevará consigo de cualquier modo que obre? Y, en su volverse mismo 
hacia el en-sí-para-sí, ¿será atrapada de nuevo por detrás por ese mismo 


valor al que quiere contemplar? O bien, por el solo hecho de captarse como 


15 Sartre, Jean Paul. El ser y la nada. Op. cit., p. 646. 
M6 Idem. 

147 Ibid., pp. 647-48. 

148 Ibid., p. 648. 
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libertad con respecto a sí misma, ¿podrá poner fin al reino del valor? ¿Es 
¿ ¿ 

posible, en particular, que la libertad se tome a sí misma como valor en tanto 

que fuente de todo valor, o deberá definirse necesariamente con relación a 


un valor trascendente que la infesta?.'* 


Querer sacar consecuencias definitivas a partir de esta conclusión es una 
tarea complicada. Si bien Sartre considera la posibilidad de afirmar la libertad 
como valor supremo, también considera la posibilidad de descubrir tan sólo 
una libertad infestada por un ideal. Esto último permite pensar en el valor 
como síntesis ideal que infesta a la realidad humana, puesto que hace que se 
arranque de sí misma y se sobrepase como proyecto hacia dicho ideal que 
daría como resultado el fracaso del existente en su ser como carencia. Además, 
ninguna conversión podrá resolver el fracaso en la realización de la síntesis 
que funda y justifica al existente al poner un ser o una esencia en lugar del agu- 
jero de ser que es la libertad en tanto que nada y nihilización del en-sí. Por otro 
lado, si Anderson cree encontrar en la conversión radical la superación del 
fracaso, bien puede apelarse a pasajes de los Cuadernos para sostener lo con- 
trario, esto es, que el fracaso constituye la posibilidad misma de la moral. Así, 
por ejemplo, en esta obra póstuma encontramos pasajes como los que siguen: 


a) la persecución del Ser es el infierno. El fracaso puede conducir a la con- 
versión. También puede ser negado de mala fe. Si es querido y reconocido a 
la vez, sin conversión o más allá de la conversión, es Poesía. El hombre au- 
téntico no puede, por la conversión, suprimir la persecución del Ser pues ya 
no habría nada. Pero, también puede querer perderse, entonces él es poeta. 
Maldición sacada de la poesía, es decir, amor al fracaso. Amor de lo imposi- 
ble. El hombre auténtico no puede que él no sea por algún recurso poético. 


Descripción del mundo poético.'* 


149 Idem. 


15 Sartre, Jean Paul. Cahiers pour une morale. París: Gallimard, 1983, p. 4. 
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Como se ve claramente, la conversión reconoce el fracaso, esto es, asume la 
persecución del ser que constituye el valor supremo de El ser y la nada como 
síntesis imposible del en-sí-para-sí. Negar el fracaso, la persecución del ser, no 
es otra cosa sino mala fe. Perderse en el fracaso, sin embargo, es obrar poéti- 
camente, esto es, de manera inauténtica. La autenticidad, por su lado, implica 
llevar a cabo la conversión que reconoce y asume el fracaso. 

Un segundo pasaje relaciona la idea de conversión como reconocimiento 
del fracaso que se asume desde tres posturas éticas diferentes: 


b) El optimismo: considerar que la moral es la e£1c natural del hombre y que 
una actitud moral es siempre posible. El pesimismo: considerar la moral 
como perfectamente imposible. A decir verdad, originalmente la moral 
tiene lugar en una atmosfera de fracaso. Debe fracasar porque siempre es 
demasiado tarde o demasiado pronto para ella. Pero es en y por este fracaso 


que cada uno de nosotros debe asumir sus responsabilidades morales.” 


La moral existencialista, vista desde aquí, se apartaría del optimismo tanto 
como del pesimismo, pues reconoce su posibilidad misma en el fracaso. De 
nuevo, cabe advertir que la idea de fracaso que aquí se plantea armoniza con 
la que aparece en El ser y la nada. Es por el fracaso que se asume la responsa- 
bilidad y como se ha entendido éste desde la ontología fenomenológica «[s] 
imple reivindicación lógica de las consecuencias de nuestra libertad».'* Así, la 
conversión mediante la cual se reconoce y asume el fracaso constituye la posi- 
bilidad misma de la moral: una moral de la autenticidad, de la responsabilidad 
y de la acción, próxima a la moral de acción y compromiso que se planeta en El 
existencialismo es un humanismo; pero distinta a la moral de liberación y salva- 
ción que se sugiere en El ser y la nada, después de haber descrito las relaciones 
interpersonales desde la perspectiva del conflicto. 


51 Ibid., p. 19. 


152 Sartre, Jean Paul. El ser y la nada. Op. cit., p. 576. 
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¿Qué defiende Sartre en sus primeras obras morales? ¿Una moral de acción 
y compromiso, o una moral de salvación y liberación? ¿Son estas propuestas 
equivalentes o difieren en algo? A mi modo de ver, si la moral de liberación 
y salvación exige, como sugiere Anderson, una conversión radical por medio 
de la cual se supere el conflicto de las relaciones interpersonales mediante el 
rechazo del fracaso y la libertad ontológica, entonces tal propuesta resulta 
una simple concepción optimista de la moral que nada tiene que ver con la 
autenticidad exigida como consecuencia práctica del fracaso ontológico. Por 
otro lado, si la moral de acción y compromiso se resuelve en el asumir la rei- 
vindicación lógica de las consecuencias de nuestra libertad y si se toma esta 
última en su dimensión ontológica, implica el fracaso, la carencia y el conflicto 
en tanto revela a la realidad humana en términos de existente, esto es, como 
proyecto fallido de síntesis en-sí-para-sí. Por lo tanto, parece que ontología y 
ética encuentran una suerte de coherencia precisamente en la medida en que 
se reconozca y se asuma el fracaso. 

Más adelante en los Cuadernos, Sartre dice: 


c)El fracaso. Hay fracaso cuando hay acción. La acción es disposición de los 
medios en vista a un fin. El fin se da como el más allá no-existiente ('au-dela 
non-existant) que aclara la totalidad del existente (...) al mismo tiempo es 
un futuro que determina al presente y es un perpetuo sobrepasamiento de 
lo que es. El hombre es un ser que se pone fines (...) hay fracaso cuando el 


fin no es realizado. '*? 


Termino citando este pasaje para mostrar la estrecha relación entre el 
fracaso, la acción y el fin como ideal no realizado. Este argumento armoniza 
bastante con lo dicho por Sartre en El ser y la nada y El existencialismo es un 
humanismo: la acción es trascendencia, movimiento que revela el constante 
arrancamiento del ser que descubre la realidad humana como libertad. El fin 
al que tiende el existente en su temporalización como huida perseguidora se 


15 Sartre, Jean Paul. Cahiers pour une morale. Op. cit., p. 451. 
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plantea como ideal, esto es, como realidad no cumplida. Cuando el fin no se 
realiza, cuando la síntesis se revela como perpetuamente fallida, se afirma el 
fracaso que constituye la realidad humana misma. 

Sin necesidad de realizar una lectura exhaustiva de los Cuadernos para una 
moral, los pasajes aquí citados dan pie para rechazar la interpretación de Tho- 
mas Anderson y Christine Daigle. Si se percibe un alejamiento progresivo en 
este trabajo con respecto a la ontología fenomenológica de El ser y la nada, en 
lo personal encuentro ideas que de hecho retoman dicha ontología para tratar 
de fundar adecuadamente una moral. 

Lo que puedo concluir en este capítulo es que hay una relación evidente 
entre ontología y ética en la obra temprana de Sartre. No obstante, la continui- 
dad que se alcanza a percibir no es suficiente para querer defender una teoría 
ética coherente según lo expresó el mismo Sartre. Por lo menos, el proyecto 
ético logra reconocerse como intento por fundamentar ontológicamente una 
ética, así como las obras que siguieron a El ser y la nada se pueden leer como 
un intento de aclaración a propósito de las implicaciones prácticas de la onto- 
logía fenomenológica. Es esto precisamente lo que Sartre buscó en El existen- 
cialismo es un humanismo, esto es, defender al existencialismo de una serie de 
críticas que se le habían dirigido: críticas que apuntaban a las implicaciones 
prácticas de la ontología fenomenológica y a la posibilidad de fundar una teo- 
ría ética desde aquella. No se trata entonces de asumir El existencialismo es un 
humanismo y los Cuadernos como una teoría ética existencialista, sino más 
bien de tomarlos como un proyecto ético que buscaba no sólo explicitar las 
implicaciones prácticas del fracaso, la libertad, el proyecto, el valor y el con- 
flicto, sino de llamar también a una conversión existencialista que nos exigiera 
asumir tales categorías ontológicas en una perspectiva moral. 

Concluyo, pues, diciendo que la ética de la autenticidad en Sartre resultó 
un proyecto fallido; pero proyecto, al fin y al cabo. Si el proyecto era concretar 
una teoría ética fundada en la ontología fenomenológica, entonces conforme 
a las interpretaciones de Anderson y Daigle, dicho proyecto fue fallido porque 
la propuesta ética rechazó los principios ontológicos de El ser y la nada. Por 
otro lado, si dichos principios se conservaron, ¿entonces por qué no se con- 
cretó la teoría ética anunciada la final de El ser y la nada? Me parece que no se 
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precisaron nociones, tales como la libertad ontológica desde el ámbito ético, lo 
que llevó a no aclarar si la teoría habría de plantearse en términos de una moral 
de salvación y liberación o en términos de una moral de acción y compromiso. 
Habría que aguardar hasta la aparición de los ensayos morales de Simone de 
Beauvoir para encontrar una moral existencialista más acabada y coherente 
que lo planteado por el mismo Sartre. Una moral fundada sobre una ontología 
ligeramente diferente a la de El ser y la nada y que haría concebible otro tipo de 
relaciones entre las libertades. Este será, precisamente, el tema que se abordará 
en el próximo capítulo. 


CAPÍTULO 2. 


LA MORAL EXISTENCIALISTA DE SIMONE DE 
BEAUVOIR 


Simone de Beauvoir y el sartrismo: entre la ontología 
dualista y la ética fallida 


inalizando la introducción del primer volumen del ensayo El segundo 

sexo, Simone de Beauvoir advierte que la perspectiva que adoptará para 

su estudio sobre la situación de la mujer y la condición femenina es 
la moral existencialista (la moral existentialiste).' Líneas atrás ha dicho que 
«[e]s imposible tratar algún problema humano sin tomar partido (...) no hay 
descripción que se diga objetiva que se eleve por encima de un trasfondo éti- 
co».? ¿Qué significa en este caso asumir como trasfondo ético la moral existen- 
cialista? ¿Qué principios y supuestos filosóficos operan en el estudio sobre la 
mujer que se desarrolla a lo largo de El segundo sexo y cómo lo hacen? ¿Qué es, 
en suma, la moral existencialista mencionada por Simone de Beauvoir? 


1 «La perspectiva que adoptamos es la de la moral existencialista» (Beauvoir,Simone. El segundo 
sexo(Trad. Alicia Martorell).Madrid: Cátedra, 2008, p.63). También recurro: Beauvoir, Simone. El 
segundo sexo(Trad. Juan García Puente). Buenos aires: Debolsillo, 2014. Para este libro confronto 
ambas ediciones con la versión original editada en el año 1976: de Beauvoir, Simone. Le deuxieme 
sexe,. Vols. I y Il. París: Gallimard, 1976. 


? Beauvoir, simone de. Le deuxieme sexe.Vol 1. Les faits et les mythes. París: Gallimard, 1976, 
p.32. 
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Es común encontrar en la tradición interpretativa de la obra de Beauvoir la 
siguiente crítica.? que al adoptar la moral existencialista para estudiar la con- 
dición de la mujer, Beauvoir se apega a la filosofía sartreana, en especial, a 
los planteamientos ontológicos que sobre la realidad humana habría ofrecido 
Sartre en El ser y la nada, haciéndola incurrir en posturas dualistas y hete- 
rosexualmente condicionadas. Sería Beauvoir un mero epígono del sartrismo 
y su estudio sobre la mujer una mera puesta en práctica de remanentes del 
existencialismo trasnochado. Estos asuntos son bastante discutidos por intér- 
pretes de la obra de Beauvoir como Nancy Bauer * y Ursula Tidd.* 

Ante esta crítica, algunas intérpretes han encontrado lecturas diferentes 
que alejan a Beauvoir del trabajo de Sartre. Así, por ejemplo, Teresa López Par- 
dina, en su libro Simone de Beauvoir. Una filósofa del siglo xx, insiste en que el 
método de la filósofa francesa no es «[e]l fenomenológico husserliano, como el 
de Sartre, sino un método clásico de confrontación de tesis que encontramos 
en la tradición de la filosofía moral francesa que va de Montaigne a Voltai- 
re».* A dicho método le llama Pardina *regresivo-progresivo”. Sara Heinámaa, 
intérprete finlandesa, considera que el método de Beauvoir es el fenomenoló- 
gico: «sostengo que la discusión de Beauvoir sobre la feminidad y la diferencia 


En este sentido, resulta bastante representativa la crítica que la filósofa feminista Judith Butler, por 
ejemplo, (Cf. Butler, Judith.«Sujetos de sexo/género/deseo». En: El género en disputa. El feminismo 
y la subversión de la identidad. Barcelona: Paidós, 2007). considera la tesis de Beauvoir «la mujer 
no nace, se hace» en el marco de las teorías de corte cartesiano y sartreano, sugiriendo que Beauvoir 
no logra deshacerse de las lecturas dualistas que sobre la realidad humana habrían planteado tanto 
Descartes como Sartre. En el último capítulo me ocuparé con más detalle en la lectura que hace Butler. 


*Cf. Bauer, Nancy. Simone de Beauvoir. Philosophy £ Feminism. New york: Columbia University 
Press, 2001; 


*Cf.Tidd, Ursula. Simone de Beauvoir London and New York: Routledge, 2004a; Tidd, Ursula. 
Simone de Beauvoir. Gender and Testimony. Cambridge: University Press, 2004b; Tidd, Ursula. «The 
Self-Other Relation in Beauvoir”s Ethics and Autobiography». En: Simons A., Margaret (Ed.). The 
Philosophy of Simone de Beauvoir. Critical Essays. Indiana: University Press, 2006. 


$ Beauvoir, Simone. El segundo sexo. (Trad. Alicia Martorell). Madrid: Cátedra, p. 10. Esta 
anotación se encuentra en el prólogo que escribió Pardina para la segunda edición española de El 
segundo sexo, publicada por la editorial cátedra. 
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sexual es fenomenológica en sus fines y métodos», sin que por ello quepa 
identificar el mismo con el método sartreano que se encuentra en El ser y la 
nada. En opinión de Elvira Burgos, para Heinámaa, Beauvoir habría llevado a 
cabo «[u]na decripción fenomenológica del complejo fenómeno de la diferen- 
cia sexual»,* agregando que, según dicha intérprete, tampoco es adecuado el 
uso del marco existencialista de Sartre como clave de acceso para comprender 
la obra de la filósofa francesa. Así las cosas, cabría decir que el enfoque de la 
moral existencialista no tiene una equivalencia directa e indiscutible con res- 
pecto a la filosofía de Sartre. 

En el capítulo anterior traté de mostrar la ausencia de una teoría ética en 
la filosofía de Jean-Paul Sartre. De este modo, es difícil sostener que la moral 
existencialista a la que se refiere Beauvoir en El segundo sexo alude directa- 
mente a obras como El ser y la nada o El existencialismo es un humanismo. 
Creo que la filósofa se refiere más bien a los ensayos morales que ella misma 
escribió entre 1944 y 1948, a saber, a Pyrrhus et Cinéas (1944), Pour une morale 
de la ambiguité (1947) y L'existentialisme et la sagesse des nations (1948). Este 
punto de vista ha sido considerado por intérpretes como Nancy Bauer, quien 
en su libro Simone de Beauvoir. Philosophy e Feminism (2001) sostiene que 
la alusión hecha por la filósofa francesa a la moral existencialista como marco 
teórico desde el que se despliega El segundo sexo ha sido malinterpretada como 
una adhesión irrestricta a la filosofía de Sartre, de manera que se ha creído 
que Beauvoir no habría hecho otra cosa más que aplicar el existencialismo de 
Sartre al estudio de la situación de la mujer. 

En opinión de Bauer, los ensayos morales suelen confundir a sus lectores 
en tanto uno de sus propósitos era defender la filosofía de Sartre de los ataques 
que ésta había generado desde varios campos. Ya mencioné que para 1945 el 


7 Heinámaa, Sara. Toward a Phenomenology of Sexual Difference. Husserl, Merleau-Ponty, 
Beauvoir. Oxford: Rowman « Littlefield Publishers. 2003, p. 12. 


$ Burgos, Elvira. ¿Qué cuenta como una vida? La pregunta por la libertad en Judith Butler. 
Madrid: Mínimo tránsito, 2008, p. 53 


Este último trabajo en realidad constituye la reunión de una serie de artículos publicados en Les 
tempes modernes durante los años cuarenta. El artículo que da nombre al libro apareció por primera 
vez en el año 1945. 
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mismo Sartre se había dado a dicha tarea, tratando de aclarar su ontología 
fenomenológica e indicando las implicaciones prácticas de la misma. De este 
modo, podría pensarse que ensayos tales como Pyrrhus et Cinéas y Pour une 
morale de la ambiguité se acomodan al espíritu de El existencialismo es un 
humanismo: como defensa y aclaración de la ontología de El ser y la nada. Si 
tal lectura es cierta, llevaría a asumir que la perspectiva teórica de El segundo 
sexo es más bien la ontología sartreana. Este asunto parece complicar más las 
cosas, pues la filósofa no habla de ontología, sino de moral y ya hemos visto 
que Sartre no logró formular una teoría ética en sentido estricto. 

En un ensayo titulado The Ethics of Authenticity, Christine Daigle, reto- 
mando la discusión sobre la posibilidad de la ética en la filosofía temprana de 
Sartre, dice que el abandono de este proyecto ha conducido inevitablemente 
a una serie de especulaciones que tratan de clarificar las razones por las que 
Sartre no formuló la obra prometida al final de El ser y la nada. Una interpreta- 
ción que buscaría dar cuenta de tal abandono es la que propone Alain Renaut 
en su libro Sartre, le dernier philosophe (1993), interpretación que es tenida en 
cuenta por Daigle en su ensayo: 


Alain Renaut lo explica [i.e., el abandono del proyecto ético] señalando 
la publicación de La ética de la ambigúedad (The Ethics of Ambiguity) de 
Simone de Beauvoir en 1947. En tanto este ensayo, de acuerdo con Renaut, 
respondió directamente a la exigencia de una ética con la que se concluía El 
ser y la nada, no era necesario para Sartre continuar trabajando en su propia 
respuesta. Dado que Beauvoir elaboró exitosamente una ética sobre las bases 
ontológicas proporcionadas por El ser y la nada, el trabajo estaba hecho y 


Sartre podía dedicarse a algo diferente.” 


1 Daigle, Christine. «The ethics of authenticity». En: Webber, Jonathan (Ed.). Reading Sartre. On 
Phenomenology and Existentialism. London and New York: Routledge, 2011, p. 1. Subrayado ajeno al 
texto. La manera como se ha traducido al inglés el título del ensayo de Simone de Beauvoir deja clara 
la indiferenciación de las palabras «ética» y «moral». Para la lectura de Renaut se puede confrontar 
su libro donde sostiene lo siguiente: «[l]a publicación por Simone de Beauvoir, en 1947, de Pour une 
morale de la ambiguité, cuyo proyecto constituyó expresa y profundamente la derivación de una moral 
desde El ser y la nada» (Renaut, Alain. Sartre, le dernier philosophe.París: Bernard Grasset, 1993, p. 
206). 
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Daigle manifiesta su desacuerdo con la interpretación de Renaut; pero lo 
hace sólo para señalar que la ética de Sartre puede rastrearse en los Cuader- 
nos para una moral, como señalé en el capítulo anterior. La inconformidad, 
no obstante, resulta pertinente para el problema que estoy planteando aquí a 
propósito del trabajo de Simone de Beauvoir, pues otros intérpretes, además 
de Renaut, han considerado que la propuesta ética de la filósofa francesa se 
fundamenta en la ontología que Sartre elaboró en El ser y la nada. Sally J. 
Scholz, por ejemplo, considera que «la ontología de El ser y la nada de Sartre 
constituye la base de la ética de la ambigiedad, según Beauvoir. Esto es parti- 
cularmente evidente en el uso que ella hace de las distinciones ser/existencia y 
en-si/para-sí».'! En este caso, la ética existencialista de Simone de Beauvoir se 
asumiría como una ética de la ambigúedad y representaría la realización del 
proyecto sartreano de fundamentación ontológica de la moral. Lo que llama la 
atención en la lectura de Scholz es que las distinciones a las que hace mención 
denuncian una ontología dualista, por lo menos en el segundo caso, que no 
tienen que ver tanto con el concepto de «ambigiedad» utilizado por la filósofa 
para plantear su filosofía, como con los fundamentos ontológicos que, en El 
ser y la nada, conducen a sostener las relaciones interpersonales como con- 
denadas irremediablemente al conflicto. Aun así, si nos atenemos a lo dicho 
por Renaut y Scholz, tendríamos que concluir que, de una u otra manera, el 
marco teórico que emplea Beauvoir para su estudio de la mujer en El segundo 
sexo pone en evidencia una adhesión irrestricta a la filosofía de Sartre; si bien 
no a su teoría ética —por lo demás inexistente como tal — por lo menos sí a su 
ontología dualista. Así lo explica Scholz, quien describe la ética existencialista 
de Beauvoir más o menos del modo siguiente: como sujeto único y soberano, 
el individuo aparece como una falta o nada de ser en orden a llegar a ser y pre- 
sentificar el ser en sí como mundo. Dicha presentificación exige una libertad 
que se revela como irrupción en el ser, responsable por el advenimiento del 
mundo, del sentido, la validez, la justificación y los valores. 


1 Scholz J., Sally. On de Beauvoir. Belmont: Wadsworth, 2000, p. 31. 
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En este orden de ideas, Beauvoir se apoyaría en la distinción sartreana 
entre ser y existir como vía para que el individuo reconozca su libertad y su 
responsabilidad: «existir (...) implica el reconocimiento de la libertad y la 
responsabilidad de elegir un proyecto que continuamente redirige hacia la 
libertad mientras se actúa creativamente en el mundo».'? De esta manera, la 
moral existencialista a la que Beauvoir alude se articula con la ontología feno- 
menológica que descubre una realidad humana en términos de proyecto de ser 
y fracaso. Para Scholz, no obstante, la deuda de la filósofa para con la ontología 
sartreana, se hace evidente mediante un distanciamiento entre estas dos filoso- 
fías: «La versión de la ética existencialista de Beauvoir exige el reconocimiento 
de la libertad de los otros» ;' pero creo que esta idea se queda corta porque Sar- 
tre también reconoce la libertad de los otros, sólo que en términos de amenaza 
para la libertad del para-sí en tanto que para-otro, esto es, la reconoce dentro 
del marco dualista en el que plantea ontológicamente las relaciones intersub- 
jetivas. Por otro lado, igual de importantes resultan las diferencias planteadas 
con respecto a la idea de libertad: «mientras que Sartre sostenía que la libertad 
absoluta era posibilidad, esto es, que se es libre a pesar de la situación, Beauvoir 
afirma que la situación en la que el individuo se encuentra puede limitar su 
posibilidad de trascender».'* Precisar el sentido de la moral existencialista en la 
obra de Simone de Beauvoir parece, entonces, algo más complicado de lo que 
a primera vista parece, en razón de que se formula en un diálogo permanente 
con la filosofía de Sartre —tanto la ontología como el proyecto ético—, sin 
por ello verse reducida a una mera aplicación obediente del existencialismo 
sartreano. 

Como dije anteriormente, en el ensayo de 1949 se alude a una moral exis- 
tencialista. La breve presentación que hace Beauvoir de la misma hace pensar 
bastante en la ontología fenomenológica de Sartre: 


2 Idem. 
3 Ibid. p. 32. 
1 Ibid., p. 33. 
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Todo sujeto se afirma concretamente a través de los proyectos como una 
trascendencia, sólo hace culminar su libertad cuando la supera constante- 
mente hacia otras libertades; no hay más justificación de la existencia pre- 
sente que su expansión hacia un futuro indefinidamente abierto. Cada vez 
que la trascendencia vuelve a caer en la inmanencia, se da una degradación 
de la existencia en un «en sí», de la libertad en facticidad; esta caída es una 
falta moral si el sujeto la consiente; si se le inflige, se transforma en una 
frustración y una opresión; en ambos casos, se trata de un mal absoluto. 
Todo individuo que se preocupe por justificar su existencia la vive como una 


necesidad indefinida de trascenderse.'? 


Este pasaje ha sido uno de los más discutidos para tratar de aclarar el sen- 
tido de la filosofía que Beauvoir considera como guía para abordar el problema 
de la situación de la mujer. Muchos intérpretes juzgan que en el mismo se 
evidencia una completa adhesión a la filosofía del Sartre; pero, lo que vengo 
discutiendo hasta aquí, hace dudar de tal lectura porque el objetivo del párrafo 
es aclarar el contenido de una moral existencialista, moral que no se formuló 
en El ser y la nada, supuesta fuente de la que se habría servido Beauvoir para 
la composición de sus ensayos y obras literarias. Cuando intérpretes como 
Nancy Bauer o Ursula Tidd afirman que la alusión a la moral existencialista 
debe entenderse como referencia a Pyrrhus et Cinéas y Pour une morale de 
la ambiguité, inquieta el hecho de que tales trabajos hayan sido concebidos 
como un intento de defensa del existencialismo que Sartre habría presentado 
en El ser y la nada. La misma Bauer, una de las principales defensoras de la 
autonomía y originalidad de la obra de Beauvoir, reconoce las intenciones que 
orientaron la redacción de los ensayos de 1944 y 1947: 


En todos los trabajos filosóficos que preceden a El segundo sexo, Simone 
de Beauvoir está siempre, y a menudo explícitamente, enfrentándose a las 


interpretaciones inadecuadas del existencialismo, interpretaciones que 


15 Beauvoir, Simone de. El segundo sexo. Op. cit., p. 63. 
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empezaron a proliferar después de la publicación de El ser y la nada de 


Sartre.!* 


Según la apreciación de Renaut y Scholz, Beauvoir habría realizado el pro- 
yecto ético que Sartre abandonó. Ésta lo habría hecho en Pyrrhus et Cinéas y 
Pour une morale de la ambiguité. Para Bauer, parece que la intención de estos 
ensayos era, en principio, defender la ontología fenomenológica y no tanto 
formular una teoría ética, lo que pondría ambos trabajos en la misma línea de 
El existencialismo es un humanismo. En sentido estricto, ambas interpretacio- 
nes no son excluyentes; de hecho pueden ser complementarias, pues, en efecto, 
podríamos sostener que con el ánimo de defender la ontología de El ser y la 
nada, Beauvoir trató de formular una teoría ética coherente y consistente con 
la concepción que de la realidad humana había planteado Sartre en su ensayo. 
Además de lo anterior, cabría concluir que la alusión a la moral existencialista 
hecha en El segundo sexo, conduce efectivamente a la filosofía de Jean-Paul 
Sartre, estrictamente, a su ontología. Así pues, aunque Sartre no haya podido 
formular una teoría ética existencialista fundada sobre su ontología fenome- 
nológica, Simone de Beauvoir parece haber realizado exitosamente el proyecto 
de su compañero. Quienes han criticado el estudio de la situación de la mujer y 
la condición femenina en El segundo sexo por limitarse a la aplicación pasiva de 
las categorías ontológicas del sartrismo podrían tener razón, por lo menos en 
lo relativo al origen del marco teórico utilizado por su autora. Lo que intérpre- 
tes y estudiosos podrían hacer a partir de aquí es preguntarse hasta qué punto 
una ética fundada sobre la ontología de El ser y la nada resulta pertinente para 
pensar temas como la diferenciación sexual y la subordinación de las mujeres 
en las sociedades actuales. En otras palabras, sucedería con la filosofía de Beau- 
voir lo que en su momento sucedió con el existencialismo sartreano, a saber, 
nos dedicaríamos a preguntar por la deseabilidad de una moral existencialista 
fundada en la ontología fenomenológica de El ser y la nada. 


'SIbid., p. 141. 
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El valor de una interpretación como la que propone Nancy Bauer a propó- 
sito de la filosofía de Simone de Beauvoir en lo relativo a los ensayos morales 
de 1944 y 1947, no radica tanto en indicar las motivaciones que condujeron 
a su formulación, como en mostrar los giros y alteraciones padecidos por el 
proyecto filosófico de la autora del libro El segundo sexo. Bauer llama la aten- 
ción sobre el alejamiento progresivo de Beauvoir con respecto a la filosofía 
que trataba de defender: «en orden a responder las críticas dirigidas contra 
Sartre, paradójicamente Beauvoir comenzó a moverse progresivamente lejos 
de las ideas que ella pretendía defender».'” En la misma línea interpretativa, 
Monika Langer'* trata de mostrar que un concepto tan importante como el 
de «ambigiedad» acerca a la filósofa francesa más a la fenomenología de Mer- 
leau-Ponty que a la ontología de Sartre. En este orden de ideas, cabría sostener 
que Beauvoir se aleja de Sartre con respecto a cuestiones morales. Sostener tal 
cosa podría dejar en pie el argumento según el cual la ética de la ambigúedad 
se fundamenta en la ontología sartreana. Este argumento haría nuevamente 
de este trabajo una mera aplicación, en la esfera práctica, de los principios 
teóricos formulados y desarrollados a lo largo del ensayo El ser y la nada. Para 
Bauer y Langer, el alejamiento de Beauvoir se refiere, precisamente, a la onto- 
logía fenomenológica, es decir, que la concepción de la realidad humana que 
daría pie para la propuesta ética planteada desde Pyrrhus et Cinéas y Pour une 
morale de la ambiguité no coincide por completo con la que aparece en el 
ensayo de Sartre. Si esta última idea es cierta, entonces podríamos declarar 
que el marco teórico desde el que se despliega el estudio de la mujer en El 
segundo sexo no se corresponde con una suerte de dualismo ontológico de tipo 
sartreano, sino que, por el contrario, constituye el resultado de una postura 
existencialista alternativa que debe examinarse por sí misma. De esta manera, 
ni la ontología ni la ética de Beauvoir se deberían identificar apresuradamente 
con la ontología fenomenológica o con la ética fallida de los Cuadernos para 
una moral, 


Y Bauer, Nancy. Op. cit., p. 142. 


Cf. Langer, Monika. «Beauvoir and Merleau-Ponty on Ambiguity». En: Card, Claudia(Ed.). The 
Cambridge Companion to Simone de Beauvoir. Cambridge: University Press, 2006. 
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Para sostener su interpretación, Bauer pone el acento en nociones tales 
como «libertad» (liberté), «otro» (autre y autrui), «ambigúedad» (ambiguité), 
«llamado» (appel), «lenguaje» (langage) y «situación» (situation), categorías 
ontológicas que Beauvoir comparte con Sartre; pero cuyo significado difiere 
en aspectos centrales; categorías que, por lo demás, permitirán a Beauvoir for- 
mular una moral existencialista que de cuenta tanto del sentido de la existen- 
cia individual como de las posibilidades diversas en que los existentes pueden 
relacionarse con el mundo, con los otros y consigo mismos. De tal modo, por 
ejemplo, la libertad se descubre sólo mediante el reconocimiento del otro que, 
en opinión de la filósofa francesa, no cabe vincularlo directa y necesariamente 
con un objeto mirado o con una mirada alienadora contra la que he de luchar 
para mantener en pie mi libre proyecto como trascendencia. Esto muestra que 
la ontología de Beauvoir no es dualista, sino que más bien se apoya en el con- 
cepto de «ambigiúedad» para aclarar la idea de la realidad humana como un 
proyecto libre. Igual de importantes serán nociones como las de «lenguaje» y 
«llamado» en la reformulación existencialista de las relaciones interpersonales. 
Estas nociones parecen reemplazar las ideas sartreanas relativas a la mirada y la 
reificación porque instalan al existente como posibilidad que se realiza a través 
del otro que confiere sentido y que valida mis proyectos, por lo cual resultará 
necesario conservar la libertad del otro para que mi existencia pueda justifi- 
carse. Sobre la noción de «situación» también se dice algo bastante diferente a 
lo que sugirió Sartre en la cuarta parte del ensayo El ser y la nada, en el cual se 
dijo que aquella se da como la libre cualificación de la libertad. Para Beauvoir, 
la situación está fundada por el otro en tanto que proyecto que se lanza desde 
los vacíos que mis acciones van dejando. Así, en tanto el existente funda con 
sus acciones la situación de los otros, y en tanto los otros fundan mis situacio- 
nes desde los vacíos que dejan sus actos —juicios valorativos, por ejemplo—, 
resulta una relación de reconocimiento recíproco de las libertades que se aleja 
bastante de las relaciones conflictivas propuestas por Sartre desde una ontolo- 
gía dualista en la que el otro se revela como objeto o como mirada alienadora, 
sin posibilidad de ser ambas cosas al mismo tiempo. Es precisamente la posi- 
bilidad y deseabilidad de la reciprocidad el elemento ausente en la ontología 
fenomenológica sartreana que, por el contrario, ocupa un importante lugar 
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en la obra temprana de Beauvoir, tal y como la misma filósofa lo reconoció en 
una entrevista de 1982: «[p]ienso que la idea de reciprocidad viene después en 
Sartre, en la Crítica. En El ser y la nada la reciprocidad no es su proyecto».'” 
En estrecha relación con la reciprocidad, la ambigiedad revelará al existente 
su doble dimensión en tanto actuante-padeciente que lo habilita como trans- 
gresor-transgredido en la interacción recíproca no sólo con los otros, sino, 
además, consigo mismo como alteridad propia que se manifiesta en la corpo- 
ralidad vivida, esto es, actuada-padecida. 

Cabe decir, a partir de lo anterior, que si la ontología desde la que se descu- 
bre la realidad humana difiere de la ontología fenomenológica del ensayo El ser 
y la nada, entonces la ética que puede fundarse desde aquella también tendría 
que ser diferente. Para el caso de la ética, me parece que Beauvoir logra plan- 
tear realidades tales como la opresión, la violencia, la complicidad, la amistad 
y la generosidad, realidades que difícilmente podrían plantearse de manera 
consecuente desde la filosofía sartreana. De esta forma, me parece necesario 
examinar los ensayos morales de Simone de Beauvoir, buscando no solamente 
su teoría ética, sino, además, los principios ontológicos sobre los que tal teoría 
se formula. 

Cabe agregar que no es solamente Nancy Bauer quien sugiere el aleja- 
miento ontológico de Beauvoir con respecto a la filosofía dualista de Jean-Paul 
Sartre. Como se ha visto intérpretes, como Ursula Tidd, Kristana Arp, Andrea 
Veltman, Monika Langer, Barbara Andrew y Sara Heinámaa consideran que 
las diferencias entre el existencialismo de Sartre y el de Beauvoir no se limitan 
al terreno de la ética. En lo referente al lenguaje y al otro, estas intérpretes están 
de acuerdo en que Beauvoir no asume estas cuestiones desde la perspectiva 
del conflicto, sino más bien como posibilidades de encuentro y realización 
libre de los existentes, como lugares de la acción padecida y de la transgresión 
recíproca de libertades que se reconocen como permanentemente llamadas 
entre sí. Igualmente, sobre nociones como «trascendencia» y «cuerpo» las 
diferencias resultan evidentes: para Veltman la idea de «trascendencia» no se 


PFraser, Nancy., Lee B., Sandra. (eds). Revaluing French Feminism. Critical Essays on Difference, 
Agency and Culture. Indiana: University Press, 1992, p. 32 
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reduce al movimiento impersonal y espontáneo del para-sí, sino que alcanza 
una dimensión social que compromete tal movimiento en el ámbito de lo con- 
creto y en tanto se la percibe como posibilidad de realización del existente a 
través de vínculos generosos con los demás. Para Heinámaa, el cuerpo no se 
entiende desde la filosofía como un instrumento, sino, ante todo, como una 
expresión, esto es, como flujo creativo que transgrede la repetición opresiva 
que viene tras la fijación sustancialista de hábitos y comportamientos. Todas 
estas diferencias en el plano ontológico resultarán decisivas para comprender 
adecuadamente la moral existencialista de Simone de Beauvoir; en consecuen- 
cia, resultarán definitivas para aclarar el modo en que se aborda el estudio de 
la diferenciación sexual en El segundo sexo. 

En este capítulo me propongo abordar la moral existencialista de Simone 
de Beauvoir desde una perspectiva problemática, esto es, preguntando por la 
posibilidad y deseabilidad de la misma. Este abordaje exige, en primer lugar 
—y antes de tratar directamente la teoría ética— que se considere la ontología 
existencialista sobre la cual pretende fundarse dicha teoría ética. Es necesario 
aclarar si la ontología de Beauvoir es la misma ontología fenomenológica del 
ensayo El ser y la nada; en caso de ser diferente, entonces hay que señalar 
las diferencias. A mi modo de ver, hay que tener en cuenta ciertas categorías 
ontológicas no muy trabajadas —apenas mencionadas— por las intérpretes 
que acabo de indicar y que resultan comunes con la filosofía de Sartre tal cual 
se la presentó en el capítulo anterior. Me refiero a las siguientes nociones: 
«fracaso», «nada», «ser», «existencia» y «separación». Todas estas categorías 
son importantes para aclarar el sentido de la filosofía de Simone de Beauvoir. 
Me parece que la moral existencialista de esta filósofa difiere de la filosofía de 
Jean-Paul Sartre por dos razones: i) porque su ontología no es dualista, no 
condena a los existentes al conflicto y concibe la posibilidad de las relaciones 
intersubjetivas desde el lenguaje y no desde la mirada y ii) porque formula una 
moral existencialista bien fundada y coherente que reconoce fenómenos, tales 
como la opresión en la limitación de la libertad, libertad que para Beauvoir no 
es absoluta. 

Abordaré a continuación los ensayos Pyrrhus et Cinéas y Pour une morale 
de lambiguité en los cuales identificaré el sentido y la relación entre ontología 
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y ética. Con ello trataré de aclarar la posibilidad de la moral existencialista en 
la obra de Simone de Beauvoir, pensar si las posibilidades que ofrece el plan- 
teamiento de esta filósofa favorece la fundamentación ontológica de una moral 
de manera diferente a la que algunos intérpretes han creído identificar en los 
trabajos tempranos de Jean-Paul Sartre. ¿Se trata la propuesta de Simone de 
Beauvoir de una simple aplicación de la filosofía sartreana o representa una 
alternativa que se opone a la ontología fenomenológica?, ¿cómo entender el 
existencialismo a partir de la relación entre las obras de Sartre y Beauvoir? Me 
parece pertinente examinar los encuentros y desencuentros entre estos dos 
filósofos si se quiere apreciar la vitalidad de la filosofía existencialista. 


Pyrrhus et Cinéas: alteridad, sentido y trascendencia 


Un año después de la aparición del ensayo El ser y la nada, y en medio de la 
polémica que dicha obra suscitó —en especial por la descripción de la realidad 
humana que conducía irremediablemente al conflicto con el otro—, aparece 
el ensayo Pyrrhus et Cinéas, de poco más de cien páginas y que, en princi- 
pio, se ocupaba de un problema moral importante: el sentido de la vida. El 
tratamiento de este asunto, al parecer, recogía y problematizaba una de las 
conclusiones más polémicas del ensayo de Sartre con el fin de desarrollar este 
problema moral con un punto de vista existencialista. La conclusión no era 
otra más que la que parecía indicar la completa gratuidad de todas las acciones 
humanas en razón del carácter fallido del proyecto de ser con el que se había 
definido a la realidad humana: 


[q]ue todas las actividades humanas son equivalentes (...) que todas están 
abocadas por principio al fracaso. Así, lo mismo da embriagarse que ser diri- 
gente de pueblos (...) podría ocurrir que el quietismo del borracho solitario 


prevalezca sobre la vana agitación del dirigente de pueblos.? 


2 Sartre, Jean Paul. El ser y la nada. Op. cit., p. 647. 
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Beauvoir recurre, para el tratamiento de este problema, a dos personajes 
de Plutarco, Pirro y Cinéas que durante una conversación sobre los planes de 
conquista del primero se pone en cuestión el sentido de emprender proyectos 
que nunca llegan a un fin definitivo, esto es, que siempre obligan al agente 
a recomenzar sus tareas.” Ante los proyectos formulados enérgicamente por 
Pirro, Cinéas pregunta: «si no se va a terminar jamás, ¿para qué comenzar?».” 

No es del todo desacertada la traducción al español del título de este ensayo: 
¿Para qué la acción?” En sentido estricto, esta pregunta puede guiar perfecta- 
mente el desarrollo de la obra como un intento por descubrir el sentido de la 
vida humana como una trascendencia, es decir, como un movimiento enten- 
dido en términos de «brotamiento» y «surgimiento permanente» que tiende 
hacia otro que es distinto a sí mismo pero que comparte la misma dimensión 
proyectiva. De esta manera, el sentido de la vida podría pensarse en términos 
de «naturaleza» tal y como la entiende Merleau-Ponty en sus notas sobre el 
concepto de «naturaleza»: 


En griego la palabra «naturaleza» viene del griego gw, que hace alusión al 
vegetal; la palabra latina viene de nascor, nacer, vivir y este significado es 
más fundamental que el primero. Hay naturaleza donde quiera que haya 
una vida con sentido, pero que, sin embargo no está presente el pensamien- 


to. Es la autoproducción de un sentido.” 


Según Merleau-Ponty, el sentido no es algo que exija del pensamiento para 
darse, sino que alude a un surgimiento espontáneo, a un movimiento propio 
de las cosas. El sentido no es una simple cosa; constituye más bien una suerte 


2 Cf. Plutarco. Vidas paralelas. YV. Introducción (traducción y notas de Juan M. Guzmán Hermida 
y Óscar Martínez García). Madrid: Gredos, 2007, pp. 207-261. 


2 Beauvoir, Simone de. Pyrrhus et Cinéas. París: Gallimard, 1944, pp. 9-10. 


% Hay traducción al español por la editorial La Pléyade: Beauvoir, Simone. ¿Para qué la acción? ( 
trad. por Juan José Sebreli). Buenos Aires: La Pléyade, 1972. 
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de trascendencia impersonal que, para el caso de Simone de Beauvoir, siempre 
se dirige hacia otro distinto de sí, lo que hace que la realidad humana descu- 
bra su sentido, en principio, como un movimiento impersonal hacia otro que 
permite asumir creativamente la transgresión de todo lo dado y que termina 
viéndose violentada por el sentido ajeno en una especie de sedimentación de 
lo hecho. El sentido de la vida se considerará, desde la ontología de Pyrrhus et 
Cinéas y Pour une morale de la ambiguité, en términos de trascendencia hacia 
otro que transgrede hábitos y juicios, esto es, que interactúa violentamente 
contra toda sedimentación de sentido; pero que se va fijando de manera no 
definitiva mediante juicios valorativos diversos. El sentido se descubre con y 
por el otro en una dinámica permanente que pone en juego la validación de 
nuestros impulsos vitales. 

Un punto importante que vale la pena destacar desde ahora es el carácter 
fenomenológico de la pregunta misma por el sentido. En efecto, Beauvoir no 
se pregunta, en primer lugar, si la acción humana debe tener o no sentido; 
más bien llama la atención sobre la necesidad que manifiesta el ser humano 
por hacer cosas en las que se exprese un sentido y que sean justificables. En 
principio, se actúa; luego se siente la necesidad de dar sentido y justificación 
a lo hecho, esto es, de justificar y validar la trascendencia que d-enuncia el 
sentido de la existencia como movimiento impersonal. Tal y como indica 
Kristana Arp, «Beauvoir no está diciendo que los seres humanos deban jus- 
tificar sus vidas. Tan sólo está haciendo la observación fenomenológica que 
indica que los seres humanos sienten la necesidad de hacerlo».” No obstante, 
esta sensación, dice Beauvoir, «a la luz de la reflexión, todo proyecto humano 
parece absurdo puesto que no existe más que asignándosele límites y estos 
límites siempre pueden ser trascendidos».” Aun así, y como indica un poco 
más adelante la filósofa, la reflexión no puede detener el impulso de nues- 
tra espontaneidad. Al respecto Beauvoir introduce una importante idea que 
denota una toma de distancia con respecto a la ontología sartreana, a saber, 


2 Arp, Kristana. Op. cit., p. 92. 
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que pese a la certera crítica contra la falsa objetividad en la que se supone la 
realidad apriórica y trascendente de los valores, también hay que rechazar la 
falsa subjetividad (fausse subjectivité) que «[e]n un movimiento simétrico, pre- 
tende separar el proyecto del fin reduciéndolo a simple juego, a divertimiento. 
Ella niega que existe valor alguno en el mundo, lo que implica negar la tras- 
cendencia del hombre».” Para Beauvoir, es necesario advertir sobre el carácter 
ambiguo de todo fin, «[p]uesto que todo fin es al mismo tiempo un punto de 
partida, pero eso no impide que se lo pueda ver como fin: es en este poder que 
reside la libertad humana».” Sin la ambigijedad del fin se pierde el carácter 
auténtico del proyecto que involucra la posibilidad o el poder para afirmar 
el sentido en la creación de valores, es decir, se pierde de vista la posibilidad 
creativa de la trascendencia al hacer del proyecto una empresa absurda que 
impide la afirmación de valores o sedimentaciones de sentido que terminan 
consolidando identidades susceptibles de fracturación y transgresión libre. Sin 
elaborar a fondo la idea de «ambigiúedad», en Pyrrhus et Cinéas ya se empieza 
a perfilar su significado que aparece expresado claramente en Pour une morale 
de la ambiguité: 


No hay que confundir la noción de ambigitedad con la de absurdidad. De- 
clarar que la existencia es absurda es negar que pueda darse un sentido; decir 
que es ambigua es plantear que el sentido jamás es fijo, que debe conquis- 


tarse sin cesar.” 


Lo anterior da a entender algo importante: que, para Simone de Beauvoir, 
la trascendencia es posibilidad de sentido, expresa el sentido originario del 
movimiento espontáneo de la existencia y crea nuevos sentidos sedimentados, 
esto es, crea valores como fines ambiguos, no fijos y que pueden transgredirse 
libremente hacia fines siempre nuevos. 


2 Ibid., p. 29. 
2 Idem. 


2 Beauvoir, Simone de.Pour une morale de | 'ambiguité. Op. cit., p. 180. 
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A partir, entonces, de una polémica conclusión a la que llega Sartre en 
El ser y la nada, Simone de Beauvoir decide aventurarse en la consideración 
de una respuesta a través de la cual se aclare el sentido de la vida. Para res- 
ponder adecuadamente, la filósofa empieza por examinar el tipo de ser que 
actúa y siente la necesidad de dar sentido a lo que hace. Este examen, como 
sugiere Nancy Bauer —a mi parecer acertadamente— conduce directamente 
al problema sobre la justificación de la acción, con lo cual se descubren los 
dos ámbitos tenidos en cuenta en el desarrollo de mi trabajo: ontológico y 
ético. El ser que actúa, esto es, que se revela como una trascendencia y que, al 
mismo tiempo, cuestiona su propio ser actuante es la realidad humana: «[y]o 
no soy una cosa, sino un proyecto hacia el otro, una trascendencia».* En tal 
medida, descubro en mí la necesidad de justificar las acciones desde las que 
me proyecto y mediante las cuales construyo vínculos con los otros. El tipo de 
ser que trata de justificarse es aquel que se revela como un movimiento hacia 
otro que sí mismo, idea a través de la cual Beauvoir parece dar un paso más 
allá de la reflexión sartreana sobre la realidad humana como un ser comple- 
tamente injustificable. Así, mientras Sartre afirma el carácter injustificable del 
ser humano, Beauvoir denuncia el deseo de justificación de dicho ser, lo que 
parece dar a entender que, aunque no pueda justificarse de manera absoluta, 
es completamente evidente que el existente quiere hacerlo o que se ve some- 
tido al juicio ajeno como transgresión del proyecto original que, no obstante, 
posibilita nuevas formas de creación de identidad. Como existentes, no vivi- 
mos irreflexiva e impersonalmente de cualquier manera; no vivimos arbitra- 
riamente aunque no logremos encontrar un sentido definitivo para nuestra 
vida. Este punto es el que más acentúa Beauvoir a lo largo de este trabajo: más 
allá de la espontaneidad irreflexiva en la que se revela el existente, el deseo de 
justificación resulta un hecho incuestionable que afirma, al mismo tiempo, la 
posibilidad de plantear justificaciones diversas aunque no definitivas sobre las 
diversas formas en que el existente se despliega y se proyecta. Cabe conside- 
rar entonces la apreciación ontológica de la realidad humana desde Pyrrhus et 


Beauvoir, Simone de. Pyrrhus et Cinéas. Op. cit., p. 16. 
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Cinéas, para estudiar el fenómeno de la justificación de la acción: sus posibili- 
dades y su deseabilidad. 


Apreciaciones ontológicas en Pyrrhus et Cinéas 


Para Simone de Beauvoir, la realidad humana es trascendencia, subjetividad 
y proyecto. En principio, se nos revela un existente fracturado y escindido, 
ambiguo en tanto es al mismo tiempo, facticidad y libertad, en tanto tiende 
a otro que sí mismo y padece el encuentro, en el cual actúa proyectivamente 
desde el acto que el otro ejecuta en el padecimiento de mi proyecto y en su 
propio padecimiento. Su acción revela el proyecto que es como arrancamiento 
y sobrepasamiento hacia otro, lo que indica su dimensión sufriente en tanto el 
acto implica, precisamente, arrancamiento de sí y distanciamiento. La escisión 
existencial, además, descubre la violencia como consecuencia inevitable del 
fracaso que resulta de nuestro vano deseo de ser. A su vez, éste denuncia la 
ruptura identitaria que posibilita, esto es, que potencializa la creatividad de la 
existencia. La fracturación se da como derivación del sobrepasamiento perma- 
nente de la subjetividad que se proyecta siempre hacia otra cosa que sí misma, 
esto es, que escapa a la facticidad, aunque no del todo. La realidad humana 
es un movimiento incierto sostenido en nada, es decir, que quiere para nada, 
puesto que ningún «hacia donde» está presente de antemano, es decir, con 
anterioridad a la experiencia proyectiva. La realidad humana es, en este sen- 
tido, libertad angustiada, distanciamiento y encuentro con otro que escapa a 
toda fijación sustancialista. 

Esta descripción del ser humano parece derivar directamente de la onto- 
logía fenomenológica del ensayo El ser y la nada, tal y como la presenté en el 
primer capítulo de mi trabajo. Así pues, si desde esta consideración ontológica 
pretende Beauvoir formular una ética existencialista, parece claro que el fun- 
damento de la misma no es otro más que la filosofía de Sartre. Sin embargo, 
no hay que sacar conclusiones apresuradas en este punto, pues, cuando se pro- 
fundiza en el sentido de las palabras y se examinan con detalle los argumentos 
de la filósofa, cualquiera puede darse cuenta de las diferencias ontológicas que 
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distancian su ética respecto del proyecto sartreano. El simple hecho de involu- 
crar al otro como aspecto siempre presente en la trascendencia del sujeto y de 
involucrarlo como libertad que posibilita los proyectos sin amenazarlos, sino 
más bien fundándolos, hace que la concepción de las relaciones interpersona- 
les se distinga en la obra de Beauvoir. 

Según la opinión de Ursula Tidd: 


En Pyrrhus et Cinéas Beauvoir se refiere a la subjetividad como conciencia 
intencional (...) como Sartre, ella también usa el término «trascendencia», 
aunque éste asumirá un sentido diferente dada la importancia que adquiere 


en el ámbito práctico en relación con la existencia del Otro.* 


Esta subjetividad revela el movimiento espontáneo del existente, el arran- 
camiento de sí que Sartre había considerado a la luz del concepto «intenciona- 
lidad» de Husserl. Sin embargo, mientras que la noción sartreana se revelaba 
amenazada por el otro como posibilidad de fijación de la huida perseguidora. 
En el caso de Beauvoir, la trascendencia y la subjetividad presuponen al otro 
más bien como posibilidad de realización de proyectos libres y como rechazo 
de toda concepción objetivadora de la realidad humana: 


Es porque mi subjetividad (subjectivité) no es inercia, repliegue sobre sí, se- 
paración, sino por el contrario movimiento hacia el otro (mouvement vers 
Pautre) que la diferencia entre el otro y yo (moi) se suprime y que puedo 
llamar al otro “mio” (mien). El lazo que me une al otro sólo yo puedo crearlo 
en tanto no soy una cosa sino un proyecto de mí (moi) hacia el otro, una 
trascendencia (transcendance) (...) no soy ante todo una cosa, sino esponta- 


neidad (spontanéité) que desea, que ama, que quiere, que obra”? 


3 Tidd, Ursula. Simone de Beauvoir. Op. cit., p. 32. 


* Beauvoir, Simone de. Pyrrhus et Cinéas. Op. cit., p. 16. 
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La realidad humana se descubre como un movimiento hacia otro, como 
posibilidad de vínculo en la negación de la inercia, como proyecto que 
no siente al otro como una mera amenaza en su trascendencia, sino como 
encuentro con el otro en el deseo, el amor, el querer y el obrar. La realidad 
humana es una espontaneidad trascendiéndose hacia el otro y que trasciende 
al otro, no porque se lo cosifique y aliene, sino porque el otro no es inercia: es 
despliegue desde uno mismo. Mientras que «[l]a existencia inerte de las cosas 
es separación y soledad»,* «[e]l hombre no está solo en el mundo»,** punto 
que deja ver que la separación a la que se alude y que se da entre las liberta- 
des termina resolviéndose en una relación inestable e incierta, posterior a las 
experiencias que anudan proyectos entre sí redirigiéndolos y recreándolos de 
maneras diversas. El lazo se crea sólo gracias a la trascendencia que revela al 
existente como distanciamiento de lo dado, de su facticidad, lo cual indica un 
arrancamiento que niega de tajo toda sustancialización identitaria que fije al 
proyecto libre. Toda tensión que se crea entre libertades representa lazos crea- 
dos en el seno de la trascendencia. Del mismo modo, todo conflicto revela una 
realidad que se quiere libre, esto es, que se niega a fijarse como sustancia y que 
transgrede los límites que los otros y que ella misma se pone. De esta manera, 
el conflicto es una posibilidad entre otras. No es la única forma de relación 
intersubjetiva, como lo daba a entender Sartre al sostener que el conflicto es 
el sentido originario del ser-para-otro. Para Beauvoir, hay conflicto, violencia 
y alienación; pero estos modos de relación no excluyen otros como la soli- 
daridad, la amistad y la fraternidad: todos representan modos de recreación 
en la trascendencia que mueve hacia el otro a través de llamados, exigencias, 
pedidos, complicidades. Todos expresan creaciones libres que asumen o deben 
asumir la responsabilidad creativa y el riesgo re-crecreativo: «es en la incer- 
tidumbre (Pincertitude) y el riesgo (le risque) que hay que asumir los actos. 
En esto consiste, precisamente, la esencia de la libertad».* Así, la dimensión 


3 Ibid., p. 14. 
3 Ibid., p. 65. 


3 Beauvoir, Simone de. Pyrrhus et Cinéas. Op. cit., p. 118. 
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ontológica de la realidad humana, en tanto trascendencia y espontaneidad, se 
revela como posibilidad de vínculo con el otro, posibilidad que puede concre- 
tarse de múltiples maneras: conflicto, amistad, solidaridad, opresión. Beauvoir 
se enfoca, entonces, menos en los aspectos conflictivos de las relaciones con 
los otros, y más en el potencial para las relaciones recíprocamente libres entre 
yo y otro».* En una dimensión ontológica Beauvoir descifra al existente como 
vínculo latente con el otro que, en su realización, fractura y transgrede toda 
identidad instituida por la vía de la sedimentación de fines alcanzados. Estos 
fines se superan constantemente mediante las acciones de otros y las acciones 
propias. Ir hacia el otro es ir hacia nada puesto que no hay en el otro un muro 
que limite y detenga de manera definitiva mi movimiento transgresor. El otro 
posibilita la fracturación de lo mismo, ayuda a transgredir transgrediendo, a 
sobrepasar juzgando-me. 

Nociones, tales como «subjetividad» y «trascendencia» muestran las dife- 
rencias que, en el plano ontológico, se pueden señalar entre la filosofía de 
Beauvoir y la filosofía de Sartre. La realidad humana, como proyecto, tras- 
ciende su facticidad hacia el otro y por el otro; no es inercia, objeto en-sí, puesto 
que hay otro distinto de sí hacia el cual se trasciende en el deseo, el amor, 
el querer y el obrar en general. Es necesario sumar a este asunto, el carácter 
fracturado y escindido del €yo” y el *tú” como creadores de vínculos: el yo crea 
vínculos con otros (autres) a los que llama fsuyos”, “semejantes”, “prójimos”. 
El existente supera lo dado como separación y soledad lanzándose hacia otro 
y aventurándose con él en la experiencia creativa de la trascendencia. Si el lazo 
que me une al otro sólo el «yo» puede crearlo, entonces «¿cómo saber entonces 
lo que es mío (mien)? Los discípulos de Cristo preguntaban: ¿quién es mi pró- 
jimo (prochain)?».” 

Además de lo anterior, es necesario distinguir entre «subjetividad» y «yo». 
Ambas nociones expresan dimensiones de la realidad humana; pero no deno- 
tan lo mismo, pues, mientras la primera revela el movimiento espontáneo e 


“* Tidd, Ursula. Simone de Beauvoir. Op. cit., p. 35. 


7 Beauvoir, Simone de. Pyrrhus et Cinéas. Op. cit., p. 12 
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irreflexivo que tiende hacia algo distinto que sí mismo. La segunda alude a 
la unidad fracturada que retiene, momentáneamente, en la inestabilidad y 
la incertidumbre, la trascendencia que posibilita el vínculo con otro. De este 
modo, la subjetividad es la posibilidad del «yo»* y, en consecuencia, también 
es la posibilidad del vínculo con otro que se ve fijado como prójimo, semejante 
o “mío”. En otras palabras, la realidad que se descubre en términos de movi- 
miento, proyecto, trascendencia y espontaneidad, se fija o limita en el lazo que 
se teje con el otro, lazo que, a su vez, fija y limita al otro en tanto un *tú” que 
se manifiesta en obras, hábitos y modos de comportamiento. Las relaciones 
para Beauvoir: 


[m]Juestran bien que no existe entre los hombres ninguna armonía preesta- 
blecida. Los hombres no dependen los unos de los otros, puesto que, ante 
todo, ellos no son (ils ne sont pas): tienen que ser. Las libertades no están ni 
unidas ni opuestas: están separadas. Es proyectándose en el mundo que un 
hombre se sitúa situando a los otros hombres en torno suyo. Entonces las 


solidaridades se crean.?” 


El punto de partida para considerar las relaciones interpersonales es onto- 
lógico y se revela como una nada de ser; se despliega en un ámbito preperso- 
nal ajeno a la armonía o el conflicto, ámbito desde el cual la subjetividad se 
proyecta hacia lo distinto de sí, esto es, se trasciende en su facticidad situán- 
dose en el mundo y situando a los otros, es decir, constituyéndose como un 


3 En sentido estricto, es la posibilidad de «yo», esto es, constituye el principio desde el cual surge 
el yo. Decir que la subjetividad constituye la posibilidad del «yo» puede dar a entender que éste goza 
de una precedencia ontológica con respecto a la subjetividad. No es el yo quien tiene a la subjetividad 
como una de sus posibilidades, sino que, más bien, el yo es un resultado posible de la subjetividad. 
Este punto trata de aclararlo Sartre en La trascendencia del Ego. A propósito de la relación entre 
la conciencia y el yo: «en tanto que el Yo (Moi) es objeto, es evidente que jamás podría decir mi 
conciencia, es decir, la conciencia de mi Yo (Moi) (salvo en un sentido puramente designativo como 
por ejemplo cuando digo: el día de mi bautismo). El Ego no es el propietario de la conciencia, es su 
objeto» (Cf. Sartre, Jean Paul. La trascendencia del ego. Op. cit., p. 72). En el mismo sentido, decir 
que la subjetividad es la posibilidad del yo, quiere dar a entender que el yo es objeto de la subjetividad. 


Beauvoir, Simone de. Pyrrhus et Cinéas, Op. cit., p. 48. 
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«yo» puesto en el mundo y constituyendo lo otro como algo familiar o suyo 
a través de la acción: como espontaneidad que ama, sufre, quiere y obra. En 
tal medida, «no se es prójimo de nadie; se hace de otro (autrui) un prójimo 
(prochain) haciéndose su prójimo por un acto».* Ante todo, se es nada: no 
se es. Esta idea la planteará mejor Simone de Beauvoir como sigue: «[jJamás 
me aprehendo como un objeto pleno; pruebo en mi (moi) ese vacio (vide) que 
es mí mismo (moi-méme), pruebo que no soy (je ne suis pas). Por tal motivo, 
todo culto del yo es en verdad imposible» .* La realidad humana se revela, 
entonces, como un movimiento hacia otro y como una identidad fracturada, 
un arrancamiento de ser que se despliega en la incertidumbre y la angustia 
ante las posibilidades que le descubre su nada de ser, entre ellas, las diversas 
maneras de relacionarse con eso que se presentifica como otro. En términos 
de trascendencia, la realidad humana se revela, desde las estructuras de la con- 
ciencia, mediante una doble negación: «el yo se niega a sí mismo como no 
siendo otro, y niega al otro como objeto trascendente»*, sólo que Beauvoir, 
agrega Tidd, «acepta la primera negación pero no acepta la segunda. En su 
explicación de la conciencia, el otro no puede ser mero objeto trascendido por 
la conciencia»,* puesto que es posibilidad que me transgrede, esto es, que me 
trasciende y que me invita o me exige creación y recreación desde el hábito que 
deriva de la sedimentación de lo hecho y lo acordado. De esta manera, si la rea- 
lidad humana se descubre como vacío de ser, se descubre con el otro, no como 
objeto, sino como realidad recíproca en su condición*, realidad que me llama 


% Ibid., p. 17. 
% Ibid., p. 68. 


2 Tidd, Ursula.«The Self-Other Relation in Beauvoir's Ethics and Autobiography». En: Simons 
A., Margaret (Ed.).T7he Philosophy of Simone de Beauvoir. Critical Essays. Indiana: University Press, 
2006, p. 230. 


% Idem. 


M4 Sobre el tema de la negación en la ontología de Sartre y a propósito de las relaciones con los 
otros, ver: Sartre, Jean-Paul. «La existencia del prójimo». En: El ser y la nada. Ensayo de ontología 
Jfenomenológica. Barcelona: Altaya, 1993, pp. 310-311: «si hay un Prójimo en general, es menester, 
ante todo, que yo sea aquel que no es el otro, y en esta negación misma operada por mí sobre mi yo me 
hago ser y surge el Prójimo como Prójimo». La palabra que Valmar traduce como Prójimo es «Autrui», 
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y que me empuja despojándome de las certezas habituales que se confunden 
con cosas y que sustancializan mentirosamente. Si bien para Sartre «el Prójimo 
no nos es dado en modo alguno como objeto»*, sí es cosificado o asumido 
como objeto a través de una mirada que aliena sus posibilidades y que procura 
mantener las posibilidades propias: «la objetivación del prójimo, como vere- 
mos, es una defensa de mi ser, que me libera precisamente de mi ser para otro 
confiriendo al otro un ser para míi».* El otro, según Sartre, no es cosa; pero se 
le cosifica. Del mismo modo, como existente no soy, en tanto me revelo como 
arrancamiento de ser y trascendencia que se proyecta libremente; pero el otro 
me cosifica, me hace ser, me confiere un ser y, por esta vía, fija el proyecto que 
soy en el modo de no serlo, esto es, en el modo de sostenerse en la nada como 
huida perseguidora. De todo ello, según Sartre, se desprende el conflicto como 
sentido originario de ser-para-otro: las libertades tratan de cosificarse la una a 
la otra. Para Beauvoir, el ser que soy en el modo de no serlo representa la fija- 
ción identitaria que trata de poner límites a la trascendencia. Esta fijación se da 
con el otro y por el otro, sólo que en el reconocimiento de la identidad se nos 
descubre la libertad que la constituye y que el yo fija a su turno, es decir, que 
en medio de la reificación identitaria reconocemos en el otro y en mí mismo 
una trascendencia que se escapa constantemente y una libertad que me fija en 
un ejercicio de nombrar cuya máxima expresión es el pronombre personal: 
yo, tú, él, nosotros, ustedes, ellos. Estas fijaciones de la huida que confieren 
identidad a los existentes en sus diversos modos de ser y de relacionarse. En las 
relaciones intersubjetivas surge la identidad compartida, constituida intersub- 
jetivamente no sólo como esfuerzo de fijación, sino también como ejercicio de 
reconocimiento: reconocer en ese otro, al que nombro con un «tú», un «ellos» 
o un «ustedes», una libertad a través de la cual recibo un «yo», un «él» o un 
«nosotros». Reconocer que sólo por otro es que me fijo momentáneamente 


que también podría traducirse como Otro y que se distingue de la palabra «Autre» en tanto esta última 
tiene un significado más general y más amplio, puesto que se puede referir a cosas, a lo distinto y al 
otro como otra libertad y otro existente. 


* Sartre, Jean Paul. El ser y la nada. Op. cit., p. 296. 


% Idem. 
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en una identidad que el existente recibe y elabora, una identidad impuesta y 
recreada, una identidad fijada; pero también trascendida. No siempre el que 
nombra al existente lo aliena, puesto que también le da un punto de partida 
para que se lance hacia proyectos nuevos. Así, por ejemplo, recibir del otro el 
«nosotros» puede servir de punto de partida para lanzarme hacia un «uste- 
des» que pretende afirmar un «excepto yo», esto es, que permita al existente 
proyectarse como opositor, detractor o simple indiferente ante el proyecto, 
el acto, el juicio o el sentimiento pretendidamente compartido. Cuando otro 
me nombra yo reacciono al nombre, negándolo, asumiéndolo, aclarándolo. En 
última instancia, se reacciona al nombre trascendiéndolo. Cuando otro fija a 
un existente mediante la identidad y el nombre, se abren para los existentes 
posibilidades diversas de trascender lo dado, de proyectarse desde lo dado 
hacia algo otro que sí mismo, lo que hace del otro posibilidad de proyecto y 
afirmación de la trascendencia. Cuando Beauvoir se refiere a la educación o al 
nacimiento, indica que todo ello no representa otra cosa más que la facticidad 
a trascender por el existente: «lo que se hace para él hace parte de la situación 
que su libertad trasciende. Es necesario que esté en una u otra situación, pero 
no coincide con su situación puesto que está siempre más allá de ella». En 
efecto, la educación que otro me ofrece o me impone siempre es trascendida 
por el libre proyecto que soy, de la misma manera que las valoraciones impues- 
tas por los juicios ajenos representan, para Beauvoir, posibilidades siempre 
nuevas para que yo las trascienda o, dicho con más exactitud, para que yo sea 
trascendido desde aquellas por el proyecto que fractura siempre todo esfuerzo 
de fijación de toda identidad. 

De la misma manera, el otro se revela como posibilidad de proyectos nue- 
vos para el existente, y no sólo como intento por fijar la huida que soy en el 
modo de no serlo. El yo se revela como posibilidad de proyectos para otro 
porque la fijación identitaria revelada en mi juicio da pie para que lo fijado 
siempre fracture la fijación, asumiéndola más bien como punto de partida 


Y Beauvoir, Simone de. Pyrrhus et Cinéas. Op. cit., p. 80. 
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para su trascendencia y su libre proyección hacia nuevos fines. Al respecto 
dirá Beauvoir que: 


Yo sólo creo para otro puntos de partida (...) no soy yo quien funda al otro; 
soy solamente el instrumento (Pinstrument) sobre el cual el otro se funda. 
Sólo él se hace ser trascendiendo mis dones (lui seul se fait étre en transcen- 


dant mes dons).*% 


La educación que dan el padre y la madre, la riqueza recibida de una 
herencia familiar, la salud que me garantiza o me niega un sistema de salud; el 
hombre o la mujer educada/o, rica y saludable, no representan otra cosa más 
que puntos de partida desde los cuales me puedo lanzar hacia fines diversos: 
aprovechar mi conocimiento para abusar de los otros (haciendo de estos «sub- 
alternos», «víctimas» o «cómplices desprevenidos»), invertir en la educación 
de mis conciudadanos o hacer uso de la riqueza para alejarme de los mismos. 
Al mismo tiempo, el subalterno, la víctima, el cómplice, el ciudadano favore- 
cido, sólo podrá encontrar en las acciones y en las decisiones del otro nada más 
que puntos de partida desde los cuales lanzarse: afirmarse como «subalterno 
ingrato», como «víctima rencorosa» o como «sujeto que perdona». 

Si la realidad humana se revela ontológicamente como trascendencia y 
libre proyecto, movimiento hacia el otro o subjetividad, puede sostenerse que 
el otro representa la posibilidad misma para reafirmar la trascendencia, esto 
es, como exigencia de superar la situación dada, como necesidad de re-ac- 
cionar ante el nombre y el juicio que aquel presupone. Cuando se me llama 
«cobarde», «hermano», «conservador», «uribista» o «de izquierda», no sólo se 
fija la huida confiriéndose un ser al arrancamiento que soy en el modo de no 
serlo; también se funda, mediante un acto (un juicio, por ejemplo), la posi- 
bilidad de un proyecto nuevo. Así, vale decir que todo juicio es un punto de 
partida, toda identidad un motivo de transgresión, todo fin un nuevo punto de 
partida. El acto del otro, por medio del cual la identidad aparece, es posibilidad 


% Ibid., p. 79. 
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de proyectos: motivo de trascendencia. No hay, en sentido estricto, fijación de 
la huida, pues esta última es expresión ontológica de la trascendencia que soy. 
Hay, eso sí, intento por fijar la huida que descubre la libertad para otro. 

Si las categorías ontológicas de «subjetividad» y «trascendencia» muestran, 
en la filosofía de Simone de Beauvoir, una realidad humana que implica al otro 
como posibilidad, nociones tales como «libertad» y «reconocimiento» permi- 
tirán aclarar, con mayor detalle, la ontología sobre la que ha de fundarse la 
moral existencialista. Ambos términos resultan importantes no sólo en tanto 
que revelan la realidad humana individual, sino porque también desarrollan el 
problema del otro en una perspectiva distinta a la que aparece en la obra tem- 
prana de Sartre. Es importante señalar, no obstante, que la mayoría de inter- 
pretaciones sobre la libertad en la filosofía de Beauvoir tienden a enfatizar la 
dimensión ética de dicho término que descuida su carácter ontológico, motivo 
por el cual se puede llegar a pensar que la libertad ontológica en los ensayos 
de esta filósofa es idéntica a la que aparece en el ensayo El ser y la nada. Pese 
a los aspectos que comparten Beauvoir y Sartre con respecto al sentido onto- 
lógico de la libertad, es importante destacar que, al momento de considerar el 
término en el plano de las relaciones interpersonales, las lecturas adquieren 
matices que las distinguen. Así, por ejemplo, mientras que para Sartre la liber- 
tad advierte sobre una realidad que huye de la fijación por la reificación de la 
libertad ajena. Para Beauvoir, la libertad ontológica se define como una suerte 
de pasión inútil o «querer para nada» que se revela en un llamado a la libertad 
del otro. Dicho de otra manera, mientras que para Sartre la libertad del otro se 
descubrirá en la mirada alienadora. Para la filósofa la libertad del otro se pre- 
sentifica en el llamado de la libertad propia a lo otro distinto de sí. En El ser y la 
nada, la libertad es considerada dentro de un ámbito conflictivo y amenazante. 
En ensayos como Pyrrhus et Cinéas y Pour une morale de la ambiguité, Beau- 
voir plantea un ámbito de posibilidades inciertas, en las cuales cada libertad 
llama a las otras en un intento por reconocerse como válida y justificada. 

Con el planteamiento inicial del presente capítulo, que advierte sobre la 
necesidad de distinguir la ontología de la ética en la obra de Beauvoir, resulta 
necesario que se precise mejor el modo cómo se describen las relaciones inter- 
subjetivas en el plano ontológico. Si bien es cierto que «[r]ealizar la libertad 
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moral (moral freedom) requiere que se asuma cierta relación con las otras per- 
sonas»,* antes hay que discutir las posibilidades que tiene una moral existen- 
cialista de plantear las relaciones interpersonales, en el plano ético, desde fenó- 
menos, tales como la solidaridad, la amistad y la generosidad. En el capítulo 
anterior intenté mostrar la dificultad de hablar sobre estos fenómenos desde la 
ontología sartreana; pero, al parecer, la ontología de Beauvoir permite asumir 
los mismos de forma coherente. Si para Beauvoir resultó posible hablar de 
amistad, generosidad y solidaridad desde una moral existencialista, entonces 
la ontología que propuso debió articularse a través de categorías ontológicas 
que hicieran posible la defensa de este tipo de fenómenos relacionales. 

La realidad humana es trascendencia, esto es, posibilidad de crear vínculos 
con los otros y arrancarse de lo dado mediante la situación que funda el otro 
para que el existente se proyecte de maneras diferentes”. La posibilidad del 
vínculo también está dada porque, en sentido estricto, el otro —como yo— no 
es. De este modo, ¿cómo aparece el otro en tanto que libertad? La respuesta 
que había dado Sartre en El ser y la nada era la mirada: el otro aparece como 
libertad a través de la mirada que revela mi yo-objeto para-otro y que fija mi 
huida perseguidora o la temporalidad de mi realidad como para-sí: la tras- 
cendencia. Para Beauvoir, el otro aparecerá, no ya en la mirada, sino en el 
llamado que emana de la libertad que es el existente y cuyo vehículo resulta 
ser el lenguaje. El llamado (appel) representa el movimiento que conecta la 
subjetividad propia con la subjetividad ajena en un acto de reconocimiento 
que aspira a la reciprocidad de las libertades en la incertidumbre de la res- 
puesta y la demanda. ¿Qué es lo que acontece cuando llamo al otro? Nada, 
esto es, se despliega el existente como libertad. A esto alude Beauvoir cuando 
advierte que «no se quiere ni para otro, ni para sí. Se quiere para nada: y esto 


Y Kristana, Arp. Op. cit., p. 2. 


% En este marco, resulta valioso el comentario que hace Kristana Arp sobre el sentido de términos 
como «trascendencia» y «proyecto» en Pyrrhus et Cinéas: «[m]ientras Sartre define el proyecto 
original como la elección de una actitud básica hacia el mundo, la cual establece nuestra propia 
personalidad, Beauvoir enfoca el proyecto humano en lo plural»(Cf. Arp, Kristana. Op. cit., p. 23.).Así 
las cosas, cabe pensar la idea de proyecto, en la filosofía de Beauvoir, como algo compartido, esto es, 
que involucra de por sí la interacción de libertades. 
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es la libertad»,*! es decir, que el movimiento hacia otro no presupone la cosi- 
ficación de este último en una suerte de entidad clara que se deja conocer en 
sus deseos y aspiraciones. No se puede asumir al otro como un ser que puede 
ofrecerme determinado tipo de cosas y que, a su turno, exige de mí comporta- 
mientos y respuestas específicas; no se puede pensar en la existencia de valores 
objetivos que configuran las estructuras intersubjetivas de comportamiento, 
esto es, principios que cabe solicitar al otro como pedimos a un tendero un 
producto que sabemos que tiene y ofrece por algún valor. Del mismo modo, 
el otro no puede exigir una recompensa o moneda en calidad de precio por 
la necesidad que, asume, está satisfaciendo. Dado que ni yo ni tú somos, el 
movimiento intersubjetivo que posibilita la creación de vínculos y constitu- 
ción de identidades no se sostiene en la certidumbre de los principios, ni se 
concretiza en la claridad de las relaciones de intercambio, de manera que todo 
movimiento hacia el otro es incierto, representa un peligro para el sujeto que 
demanda porque no sabe qué es lo que pide en el plano de lo concreto, como 
cuando pedimos a alguien que juzgue mi apariencia esperando una respuesta 
concreta del tipo “luces bien” y nos encontramos con una respuesta inesperada 
del tipo “luces ridículo”. El otro es posibilidad de trascender desde lo dado, 
es respuesta al llamado que emana de mi libertad, es fijación y apertura del 
proyecto. El encuentro con el otro, la subjetividad como movimiento y tras- 
cendencia, se descubre en el llamado hecho como «querer para nada», puesto 
que el receptor del mismo no es. Así, llamo desde el arrancamiento que se 
sostiene en nada y espero la respuesta en la incertidumbre del otro. Tal querer 
para nada en que se manifiesta la libertad exige la libertad ajena para que sea 
concebible. Este llamado marca una diferencia clara con respecto a la idea sar- 
treana de libertad considerada desde el dualismo ontológico del en-si/para-sí. 
Según Nancy Bauer, el argumento de Beauvoir 


[r]Jevela que una condición de mi libertad (...) es que el otro también sea 


libre. Dicho de otro modo, la libertad del otro es vista no sólo como una 


%! Beauvoir, Simone de. Pyrrhus et Cinéas.Op. cit., pp. 82-83 
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amenaza para mi subjetividad sino como una condición necesaria de su 
ejercicio regular. Reconocer un aspecto positivo de la libertad del otro es una 
posibilidad que no se encuentra en El ser y la nada de Sartre. Que Beauvoir 
piense que podemos verla de aquel modo resulta de concebir mis acciones 
no como intentos de fijar al otro, junto con sus amenazas, en mi mundo, 
sino como «llamados» (calls) o «pedidos» (appeals) (...) para ella todo lo que 
hago cuenta como una invitación para que el otro responda, no sólo como 


un objeto, sino como un sujeto que acompaña.” 


Ontológicamente, la libertad aparece para Beauvoir como un arranca- 
miento de sí y como un movimiento hacia otro que exige la libertad de este 
último en tanto que condición de posibilidad, pues, para que se conserve el 
existente como trascendencia, se hace necesario que otro funde la situación 
desde la cual el existente se conserva como proyecto. Así pues, al margen de 
la amenaza de fijación, la libertad ajena implica el movimiento de la subjetivi- 
dad que permite la creación de vínculos intersubjetivos, los cuales se expresan 
en términos de «llamado» al otro, esto es, en términos de considerar que el 
otro no es una sustancia fija que pueda ser conocida para exigir de ella cosas 
especificas. En este sentido, Beauvoir asume la influencia de la fenomenolo- 
gía hegeliana de una manera diferente a como fue recibida por Sartre. Asi- 
mismo, se aparta considerablemente de la metafísica de Descartes, pues lo que 
retiene para su idea sobre las relaciones interpersonales es que, como Hegel, 
«[u]na autoconciencia no puede existir sin el otro. Hegel introdujo la noción 
de «alteridad» u otredad, como la condición necesaria para la existencia de la 
autoconciencia».” Si bien la filósofa francesa reconoce también el conflicto 
como un rasgo importante de las relaciones entre las autoconconciencias, 
no desconoce que cada una necesita de la otra para afirmarse como tal**, No 


% Bauer, Nancy. Op. cit., p. 149 
% Tidd, Ursula. Simone de Beauvoir. Op. cit., pp. 15-16 


3 Tidd insiste en que la presencia de Hegel en la filosofía existencialista se debió a la obra de 
Alexandre Kojéve, lo que permitiría hablar, más bien, de la influencia del neo-hegelianismo que 
Kojeve desarrolló en Francia, concretamente durante los seminarios que ofreció entre 1933-1939. Pese 
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obstante, siguiendo las interpretaciones hechas por Alexandre Kojéve a propó- 
sito de la fenomenología de Hegel, Beauvoir se concentraría más en el hecho 
siguiente: «la subjetividad y el autoconocimiento no estaba conceptualizado 
aisladamente con respecto al otro y al mundo —como en el sistema carte- 
siano—, sino como el producto del encuentro entre el sujeto autoconsciente 
y el otro, la comunidad y sus instituciones». A esto agregaría, por supuesto, 
la concepción según la cual no era posible una reconciliación entre el sujeto 
y el objeto, lo que llevaba al existencialismo a afirmar la necesidad del otro 
para la afirmación de la libertad del existente, denunciando al mismo tiempo 
la imposibilidad de realización plena de este último en su vínculo con el otro. 
El movimiento del existente se revela, entonces, como un movimiento hacia el 
otro, un llamado a la libertad del otro que se revela como lenguaje, sustituto de 
la mirada sartreana para el reconocimiento de la libertad ajena. 

Para Ursula Tidd, el lenguaje se presenta en la obra de Simone de Beauvoir 
como: 


[u]n medio privilegiado de mediación entre Yo y Otro” (p.236). El lenguaje, 
dice esta intérprete en su libro Simone de Beauvoir. Gender and Testimony, 
constituye un rasgo de la condición humana que involucra de manera in- 
mediata a la existencia del otro: “el lenguaje es un rasgo crucial de nuestra 


situación como seres-con y para-otros”.* 


Esta apreciación se aleja bastante de la descripción hecha por Sartre en la 
tercera parte de El ser y la nada a propósito del lenguaje como una de las mane- 
ras de relación yo-otro: alienación del otro y fijación de la huida del para-sí en 
su temporalización. 


a que Beauvoir no asistió a los seminarios, sí conoció las interpretaciones de la Fenomenología del 
Espiritu escritas por Kojéve. 


5 Ibid., p. 19. 


3 Tidd, Ursula. Simone de Beauvoir. Gender and Testimony. Cambridge: University Press, 2004b, 
p. 18. 
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Para finalizar este apartado sobre la ontología de Pyrrhus et Cinéas, pre- 
sentaré la concepción sartreana del lenguaje y la compararé luego con la que 
formula Beauvoir en su ensayo. Hacer esto me permitirá aclarar las categorías 
de «libertad», «llamado» y «otro» que fundamentarán el planteamiento ético 
propuesto por la filósofa, planteamiento según el cual es necesario luchar en 
el plano moral por conservar la libertad del otro si se aspira a justificar la exis- 
tencia. Por ahora resaltaré la idea que quiero defender, a saber, que la moral 
existencialista de Simone de Beauvoir se fundamenta sobre una ontología dis- 
tinta a la que aparece en El ser y la nada de Jean-Paul Sartre. Pese a los puntos 
comunes que se pueden reconocer entre ambas filosofías, "hay que rescatar los 
desencuentros y las tensiones que complejizaron la relación entre dos indivi- 
duos que filosofaron uno con el otro. 

Llama la atención que en las actitudes hacia el prójimo consideradas por 
Sartre en su ensayo de ontología fenomenológica aparezca el lenguaje, lo que 
nos permite asumir que éste representa una forma de reaccionar ante la fija- 
ción en en-sí que el otro pretende sobre la huida de mi facticidad.* El lenguaje 
es conflicto, es decir, implica el esfuerzo que hago para dominar al prójimo y 
someterlo. Ésta es una manera de defenderme ante el intento de reificación 
que viene del otro; pero también es una manera de revelarse mi ser-para- 
otro. Si el conflicto es el sentido originario del ser-para-otro y el lenguaje es 
una actitud ante esta estructura ontológica que se cristaliza en términos de 
huida fijada, entonces en el lenguaje se revelan dos cosas: i) una subjetividad 


7 Mi intención no es presentar en este libro el existencialismo de Beauvoir y Sartre como posturas 
antagónicas con respecto a la realidad humana. No hay duda de que ambas filosofías compartieron 
ideas, así como es evidente la influencia de Sartre sobre Beauvoir. Lo que quiero defender aquí es que, 
pese a dicha influencia, es necesario advertir las diferencias tanto en un nivel ético como en un nivel 
ontológico, si es que se quiere apostar por una moral existencialista que da cuenta de las relaciones 
interpersonales más allá del conflicto. Es dificil establecer fronteras entre Sartre y Beauvoir. Aquí se 
pretende más bien advertir sobre la discusión fructífera y compleja que se generó entre ambos: no 
hay una relación discípulo-maestro, sino una construcción filosófica colectiva con distanciamientos, 
acercamientos, errores y vacíos que no se ocultan a lo largo de mi libro. 


% Para la exposición que ofrezco en las páginas que siguen a propósito de la concepción sartreana 
del lenguaje Cf. Sartre, Jean-Paul. «la primera actitud hacia el prójimo: el amor, el lenguaje, el 
masoquismo». En: El ser y la nada. Ensayo de ontología fenomenológica. Barcelona: Altaya, 1993, 
pp. 389-404. 
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experienciándose a sí misma como objeto para otro y ii) una respuesta ante 
dicho intento que se traduce en el esfuerzo que hago por liberarme del prójimo. 

Sartre dice que «el lenguaje no es un fenómeno sobreañadido al ser-para- 
otro: es originariamente el ser-para-otro, es decir, el hecho de que una subje- 
tividad se experimente a sí misma como objeto para el otro».” Implica, pues, 
una relación originaria con el otro y esta relación sólo puede presentarse como 
conflicto. Este conflicto se da «[p]or el hecho de que, haga yo lo que fuere, 
mis actos libremente concebidos y ejecutados, mis pro-yectos hacia mis posi- 
bilidades, tienen afuera un sentido que me escapa y que experimento». Más 
adelante, en los capítulos de la cuarta parte, en los cuales se estudia la noción 
de «situación» a la luz de la relación entre «facticidad» y «libertad», el filósofo 
agrega: «así, el lenguaje, libre proyecto para-mí, tiene leyes específicas para el 
otro».** De tal manera, aunque el lenguaje se revele al para-sí, en cuanto tal, 
como libre proyecto, cuando se lo piensa desde el ser para-otro, se torna con- 
flictivo: expresa, al tiempo que la coagulación de la huida por la vía del sentido 
dado por el otro, la posibilidad de dar un sentido al otro y reificarlo a mi turno. 
El sentido, entonces, aliena al para-sí en su temporalidad, esto es, en tanto que 
huida de su facticidad hacia el ser que habrá de ser en el modo de no serlo. 

Sartre asume el lenguaje en el marco de las relaciones con los otros, relacio- 
nes que son conflictivas conforme a la estructura ontológica del ser para otro. 
Como actitud hacia el otro que trata de fijarme en mi mera facticidad por la 
vía del sentido, me valgo del lenguaje para cosificar a mi turno. En el lenguaje, 
según Sartre, o me revelo como objeto, o me recupero como proyecto libre y 
huida de mi facticidad. 

En Pyrrhus et Cinéas, Simone de Beauvoir sostiene que «[e]l lenguaje es un 
llamado (appel) a la libertad del otro».? Ya se ha mostrado antes que intérpre- 
tes como Nancy Bauer y Ursula Tidd consideran que esta idea es importante 


% Sartre, Jean Paul. El ser y la nada. Op. cit., p. 397. 
% Idem. 
% Sarte, Jean Paul. El ser y la nada. Op. cit., p. 540. 


Beauvoir, Simone de. Pyrrhus et Cinéas. Op. cit., p. 104. 
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para distinguir la moral existencialista de Beauvoir con respecto a la filosofía 
de Sartre; pero me parece que no se deja claro si con ello se alude a la ontología 
fenomenológica del ensayo El ser y la nada o si refiere más bien al proyecto 
ético que apenas quedó esbozado en trabajos como El existencialismo es un 
humanismo y Cuadernos para una moral. A mi modo de ver, no basta con 
mostrar las diferencias entre la filosofía de Beauvoir y la de Sartre, si no se 
especifica cuando éstas refieren al ámbito ontológico o al ámbito práctico, es 
decir, si se descuida la importante relación entre ontología y ética en la filosofía 
existencialista. Juzgo necesario diferenciar las categorías éticas y las categorías 
ontológicas desde las cuales aquellas operan y configuran una propuesta ética 
consistente y bien fundamentada, puesto que existe la posibilidad de distinguir 
ambas filosofías desde el ámbito práctico; pero establecer un orden de depen- 
dencia no recíproco en cuanto a los fundamentos ontológicos, esto es, dar por 
sentado que Beauvoir retoma y utiliza la ontología sartreana para plantear la 
moral que el filósofo francés quería. Por tal razón, he señalado la necesidad de 
identificar, en primer lugar, la ontología sobre la que pretende fundarse una 
ética existencialista, encontrando en nociones como las trabajadas en lo que 
va de este capítulo, la posibilidad misma de ubicar apreciaciones prácticas con 
base en la realidad humana que se describe ontológicamente. Así, se puede 
sostener que el existente se revela como libertad, proyecto y trascendencia que, 
en la necesaria referencia al otro, aclara su modo de ser en el mundo. El otro, 
por su parte, se descubre como proyecto incierto que se lanza desde mis accio- 
nes y que reconoce en mi libertad la posibilidad de trascender su facticidad 
hacia fines siempre renovados. De todo ello resulta que los existentes, aun- 
que en principio están separados, se vinculan a través de proyectos que se van 
concretando en prácticas identitarias creadoras de vínculos. Dichos vínculos, 
sin embargo, siempre se ven trascendidos por nuevos proyectos que se van 
fundando sobre los fines alcanzados en tales prácticas. Además, las identidades 
se revelan fracturadas en razón de la subjetividad que las funda. El otro no 
es, entonces, conflicto, sino posibilidad. Dicha posibilidad en ocasiones ter- 
mina en una relación violenta y conflictiva, vale decir que de la misma manera 
se puede llegar a una relación solidaria y amistosa. Igualmente, el existente, 
como trascendencia, se afirma como un movimiento hacia otro, esto es, que 
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necesita del otro para poder lanzarse y relanzarse creativa o expresivamente 
hacia nuevos y siempre renovados fines. Otro y trascendencia, como catego- 
rías ontológicas de la filosofía de Beauvoir, no presuponen el conflicto sino, 
más bien, una idea de apertura hacia el otro desde la cual se reconoce el sentido 
de la vida en el movimiento mismo del existente hacia el otro y, con dicho sen- 
tido, se afirma la posibilidad de justificación de la existencia, la consolidación 
de prácticas identitarias no sustancialistas desplegadas —como dirá Beauvoir 
al final de su ensayo— en una atmosfera de riesgo, incertidumbre y fracaso, 
prácticas que se hacen comprensibles por la dimensión proyectiva de toda 
praxis humana, es decir, por la espontaneidad que acompaña necesariamente 
a todo padecimiento del otro y del sí mismo durante los procesos de cristaliza- 
ción identitaria mediante los cuales nos afirmamos mágicamente a través del 
nombre o del pronombre, de manera que imaginamos que «[e]l elogio conce- 
dido a uno de nuestros actos justifica todo nuestro ser y es por tal motivo que 
nos preocupamos por ser nombrados; el nombre es mi presencia total reunida 
mágicamente en el objeto».* 

De esta manera, Beauvoir plantea un plano ontológico de la realidad 
humana: un actuar-con-otros que pone en evidencia la vitalidad del existente 
en su ser actuante-padeciente, en su espontaneidad parcialmente fijada con 
la sedimentación de los proyectos, amenazada por la totalización o fijación 
absoluta de lo sedimentado y siempre capaz de hacer, recrearse y expresarse en 
el padecimiento del otro y de sí mismo. La libertad ontológica es, para Simone 
de Beauvoir, justamente la negación de la cristalización del ser-humano. Esta 
negación ontológica sostiene la imposibilidad de suprimir la espontaneidad 
proyectiva del existente que lo arranca permanentemente de sí, en razón de 
que hace que sobrepase todo lo dado; pero que, constantemente, se ve negada 
o rechazada por la tendencia a consolidar una identidad definitiva que recurre 
a valores absolutos. El otro es posibilidad de la trascendencia propia, es reto 
más que amenaza, invitación más que alienación, libertad más que facticidad. 
Asimismo, es en el lenguaje donde se da el encuentro, en un lenguaje que llama 


% Beauvoir, Simone de. Pyrrhus et Cinéas. Op. cit., p. 61. 
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y expresa, que fija y posibilita; lenguaje con un receptor tan incierto como el 
emisor mismo; pero que, en tal medida, se revela como apertura y posibilidad 
creativa. 

Cuando hablamos de lenguaje, nos referimos, con Simone de Beauvoir, a 
llamados que provienen de las libertades y que se dirigen a las libertades aje- 
nas. Ahora bien, responder el llamado no es tarea fácil y, de hecho, parece que 
nunca se puede atender de manera cierta la voluntad que emana de la libertad 
del otro. Para atender plenamente a la demanda del otro, 


[s]ería necesario saber cuál es la voluntad del otro; esto no es fácil. Todo pro- 
yecto se extiende a través del tiempo e involucra una pluralidad de proyec- 
tos elementales. Es necesario distinguir los que concuerdan con el proyecto 
esencial, aquellos que lo contradicen, los que se relacionan con él de una 
manera contingente. Es necesario distinguir también la voluntad del otro y 


sus caprichos.* 


Cuando Beauvoir sostiene que no se quiere ni se actúa para otro ni para sí 
mismo se refiere, precisamente, a la imposibilidad de atender efectivamente 
al llamado que emana de la voluntad del otro. Cuando un existente supone 
que puede hacer tal cosa con certidumbre, suele acabar tiranizando al otro, 
esto es, reduciéndolo a objeto, negando de mala fe la trascendencia que de 
hecho es. En este sentido es que Beauvoir examina el fenómeno del sacrificio: 
un intento de cosificar al otro como valor y bien absoluto por el que valdría 
la pena sacrificarlo todo, incluyendo la propia libertad. Al respecto sostiene 
la filósofa dos cosas: i) que «un hombre (un homme) jamás puede renunciar 
a su libertad. Cuando pretende hacerlo, no hace más que enmascararla»,* y 
li) «el sacrificio no solamente no es una renuncia, sino que a menudo toma 
la forma regañona (hargneuse) y tiránica: es sin él (i.e., otro), es contra él, que 


6 Ibid., p. 75. 
6 Ibid., p. 72. 
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terminamos queriendo el bien del otro»*. Encontramos aquí dos ideas impor- 
tantes: cuando creemos conocer al otro lo suficiente como para sacrificarnos, 
terminamos actuando muchas veces contra sus propios deseos una vez supo- 
nemos que nosotros los conocemos mejor que el sujeto deseante y necesitado. 
La tiranía del sacrificio revela el intento de renunciar a la responsabilidad que 
implica la libertad: renunciamos a nosotros mismos al tiempo que negamos 
al otro como libertad. Así, pasa de nuevo que el rechazo de la libertad propia 
pasa por la negación de la libertad ajena; que no es posible afirmarnos como 
libertad cuando no reconocemos la libertad del otro. El tirano que pretende 
acabar con la libertad ajena, terminaría acabando con la propia; pero, en tanto 
es imposible que renuncie a su libertad (o a sí mismo como libertad), tam- 
poco podrá suprimir verdaderamente la libertad del otro. Dicho de otro modo, 
«sólo alcanzamos la facticidad del otro»" y, en tal sentido, «no se puede nada 
ni por ni contra el otro».* 

Las anteriores expresiones parecen ir de la mano con la ontología sartreana; 
pero que, en realidad, se alejan de ella porque la libertad, aunque se juzgue 
presente siempre en el existente y como existente, puede verse reducida en su 
realización concreta con los otros. Con esto último se tocaría directamente el 
ámbito práctico, en el cual Beauvoir pretende instalar la discusión que tiene 
lugar en Pyrrhus et Cinéas. El hecho de que no se pueda hacer nada contra el 
otro ni por el otro se descubre en razón del carácter incierto del llamado que, 
al concretarse en la relación entre existentes fijados por identidades fractu- 
radas, no puede asegurar una respuesta exacta. La libertad llama al otro en el 
lenguaje; pero el llamado es incierto, pues ni siquiera el emisor conoce bien lo 
que quiere y lo que pide. El receptor atiende al llamado; pero no sabe qué pide 
el otro, desconoce qué quiere el otro de sí. Sólo la situación que es fundada 
por el acto, hace que mi proyecto se vea trascendido por el otro y mi identi- 
dad se fractura por la libertad del otro. Este punto permite al sujeto seguirse 
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proyectando libremente desde las grietas o los vacíos que el otro ha producido 
a través de sus actos; sin embargo, este panorama se puede asumir de diferen- 
tes maneras. En este “asumir” el riesgo de trascender y ser trascendido es el 
lugar donde Beauvoir instala su propuesta ética. 


Generosidad, justificación, lenguaje. La aventura ética 
en Pyrrhus et Cinéas como desafío de la libertad 


Es posible identificar en Pyrrhus et Cinéas una serie de categorías ontológicas 
que distinguen la filosofía de Beauvoir de la filosofía sartreana. El análisis de 
nociones, tales como «subjetividad», «trascendencia», «libertad», «otro», «lla- 
mado» y «lenguaje» revelan una ontología desde la cual se reconoce al existente 
como movimiento hacia el otro y a este último como posibilidad de realización 
de la libertad. El llamado, presente en el lenguaje, expresa la posibilidad de 
relación con el otro y denuncia la incertidumbre en la que se teje el vínculo. El 
conflicto, como posible, se pondrá junto a formas nuevas de interacción que 
buscan, en última instancia, responder a la acusación que se levantó en contra 
del existencialismo: la gratuidad de la vida humana y la ausencia total de jus- 
tificación. Encontramos en Beauvoir formas relacionales como la amistad, la 
solidaridad y la fraternidad. Junto a éstas, se aprecia la tiranía del sacrificio y la 
opresión.” Todas estas maneras responden a una realidad común que se evi- 
dencia por la libertad propia y la del otro. La ontología propuesta por Simone 
de Beauvoir dará pie para la formulación de una ética existencialista que dis- 
tingue entre el reconocimiento auténtico de la situación en la que aparece el 
existente como libertad y la negativa a reconocer una condición común que 
pone siempre en riesgo la estabilidad de nuestra identidad y, en consecuencia, 
el sentido de la vida misma. Así, la ética aparecerá como invitación a que el 
existente asuma su realidad mediante la afirmación de la libertad: la propia y la 
ajena o, dicho con más exactitud, la propia en la ajena. Ahora bien, no se trata 
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sólo de asumir la situación, sino además de correr el riesgo en la acción misma, 
esto es, conservar en la acción propia la libertad ajena como posibilidad de jui- 
cio y justificación. Este recibimiento de sentido participa en la sedimentación 
de las prácticas y en la cristalización de modos de ser cuyas grietas son apura- 
das y trascendidas en un ejercicio permanente de la libertad. De esta manera, 
asumo la situación con el otro y actúo desde ella sin la pretensión de reificar 
la trascendencia ajena que trasciende mi proyecto acabando con la solidez y la 
estabilidad mágicas de una identidad marginada de la acción y que no padece 
al otro o al existente mismo en su «estar fuera de sí». 

En su ensayo The Self-Other Relation in Beauvoir's Ethics and Autobiogra- 
phy, Ursula Tidd explora la dimensión ética de las relaciones intersubjetivas 
en obras como Pyrrhus et Cinéas y Pour une morale de la ambiguité. En este 
estudio indica, igualmente, la dimensión ética de la obra autobiográfica de la 
filósofa francesa y sus vínculos con la filosofía moral. Una de las diferencias 
que Tidd señala entre el trabajo de Beauvoir y el de Sartre es que aquella pone 
el acento en la reciprocidad respecto a las relaciones intersubjetivas, al res- 
pecto agrega que «[e]sto no es evidente en la explicación de Sartre en El ser y la 
nada, donde se enfatiza más bien en los aspectos conflictivos de las relaciones 
Yo-Otro, concibiéndoselas desde un ámbito ontológico y no ético».” La intér- 
prete señala, igualmente, la forma como Sartre resalta la separación ontológica 
entre las conciencias, que advierte sobre la constitución del sujeto mediante 
la negación del otro: «para Sartre, el otro me trasciende y pone restricciones a 
mi libertad, y yo debo por lo tanto negar y trascender al otro constituyéndolo 
como un objeto».” La diferencia que Tidd encuentra entre Sartre y Beauvoir, 
para el caso de Pyrrhus et Cinéas, es la idea de una subjetividad ética (ethical 
subjectivity) que modifica la noción de «trascendencia» al concederle un sen- 
tido eminentemente moral. Un punto de vista similar sostiene Andrea Velt- 
man al señalar que «[l]a trascendencia refiere menos a los movimientos de 
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una subjetividad intencional y más a las actividades constructivas que sitúan y 
comprometen al individuo con otras libertades humanas».” Este asunto des- 
tacaría una dimensión práctica de la trascendencia y lleva más allá la cuestión 
de la relación con el otro. De este modo, se concluye que «en Pyrrhus et Cinéas, 
Beauvoir opta por una noción de Otro como recíprocamente igual, como un 
ser que está siempre incluido como el fin de este movimiento de la conciencia 
hacia su propia auto-constitución perpetua»,” esto es, se asume la dimensión 
práctica de la trascendencia en una suerte de compromiso ineludible que surge 
desde la subjetividad concebida como trascendencia, es decir, como un movi- 
miento hacia otro. Por lo demás, si todo fin resulta en realidad un punto de 
partida, entonces el otro no es un punto de llegada definitivo, sino más bien 
un punto de partida que sirve para que el existente que se ha dirigido hacia 
él, por medio del llamado en el lenguaje, pueda proyectarse de nuevo desde 
los actos padecidos en el otro y por el otro. Lo anterior, sitúa al existente en 
la dimensión constructiva que, como indica Veltman, sitúa y compromete al 
individuo con el otro. Así, cuando el otro me juzga, no me cosifica, sino que 
me invita a ponerme más allá del juicio mismo, a expresar la espontaneidad 
del ser sufriente en el juicio realizado, a trascender creativamente la situación 
presente y a comprometerme con la transgresión, de manera que «nuestro ser 
sólo se realiza eligiendo ser en peligro en el mundo, en peligro con otras liber- 
tades extrañas y divididas que se ocupan de él».”* ¿Cómo se concreta entonces 
una moral existencialista desde este marco ontológico de referencia? En prin- 
cipio, se tratará de considerar el problema de la justificación de la existencia o 
la rendición de cuentas a propósito del sentido y la orientación de cada vida 
particular; se trata de indagar por la manera de crear vínculos que pueda dejar 
en pie la libertad ajena y, con ella, la libertad propia; vínculos que afirmen la 
trascendencia por encima de la identidad cristalizada por valores que sejuzgan 
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absolutos. Se trata, pues, de resaltar la dimensión creativa de la trascendencia, 
dimensión que conlleva compromisos reconocidos y asumidos en la interac- 
ción recíproca de las libertades. Son estos compromisos los que permiten afir- 
mar una postura ética auténtica. 

Una idea en la que Beauvoir insiste a lo largo de Pyrrhus et Cinéas es que 
la realidad humana, como trascendencia, pone en evidencia un ser recípro- 
camente libre que al fundar la situación desde donde se proyecta, constituye 
una posibilidad y no tanto una amenaza para la trascendencia. Pero desde el 
apartado sobre el sacrificio, en la segunda parte del ensayo, la filósofa intro- 
duce una noción importante que conecta la exposición ontológica de dicha 
realidad con una reflexión ética sobre la misma, noción que acompañará a la 
idea de justificación: me refiero a la generosidad, idea que abre las puertas para 
abordar el problema de la justificación de la existencia de una manera positiva, 
esto es, sin limitarse a la mera descripción del existente que busca justificarse, 
sino que, además, ofrece posibilidades efectivas de justificación que pueden 
resultar aceptables o inaceptables. 

La generosidad es, a mi parecer, el principio ético más importante que 
plantea Beauvoir en este ensayo porque indica una manera especial de diri- 
girse al otro dentro de una dinámica de libertades interactuando. Al respecto 
la filósofa dice que: 


El hombre generoso sabe bien que su acción sólo alcanza la superficie del 
otro; todo lo que puede pedir es que tal acción libre no sea confundida por 
aquel a quien beneficia con una pura facticidad sin fundamento: quiere que 


sea reconocida libre.”> 


De esta manera, el llamado a la libertad no es impositivo, sino que sólo pide 
el reconocimiento libre de la libertad que llama y que solicita un juicio incierto 
que, no obstante, permita confirmar el más allá de la facticidad que devuelve 
la dignidad al ser actuante. Padecer al otro puede implicar, entonces, asumir la 
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respuesta como una confirmación de la libertad que sólo pide eso, pues, lo que 
se siga de tal reconocimiento servirá para crear vínculos y superar los mismos 
de manera creativa, sea en la solidaridad y la amistad o en la hostilidad y el 
conflicto. Sin embargo, en opinión de Beauvoir, es en el reconocimiento del 
otro como posibilidad de mis proyectos que la moral se puede levantar sobre 
una ontología de la trascendencia, una ontología que no se afirma desde el dua- 
lismo, sino que trata de configurar una idea de ambigúedad capaz de recon- 
siderar las relaciones interpersonales en el marco de las prácticas identitarias. 

En el caso de Beauvoir, nos enfrentamos con un intento por responder a las 
implicaciones morales que podría tener la apreciación ontológica del otro en 
sus relaciones con el Yo; encontramos el reconocimiento del carácter alienante 
del otro que, mediante el ejercicio de su libertad, limita mis proyectos a través 
de la determinación de mi trascendencia, determinación que se lleva a cabo 
por la violencia ejercida en la constitución de un Yo que, aun siendo mío, se 
revela para-otro. No obstante, reconocemos la formulación de una libertad 
ajena que funda mis proyectos y ayuda a darles un sentido que, aunque no 
siempre es querido o esperado, termina justificando mis actos. Aunque para la 
filósofa francesa mi existencia, en tanto que pura espontaneidad de la concien- 
cia intencional y trascendencia, se asume como injustificable. En mis relacio- 
nes concretas con los otros se encuentra una justificación quizás no querida, 
sino más bien padecida. Esto muestra que, si bien en el plano ontológico mi 
existencia es injustificable y mis relaciones con los otros tan sólo evidencian 
condicionamientos y posibilidades para la trascendencia y los proyectos, al 
final la libertad del otro resulta tan importante y evidente como la propia, 
pues, efectivamente, para que mi existencia se realice como proyecto libre que 
se lanza hacia situaciones siempre nuevas, la libertad del otro es la que crea 
esas situaciones desde las cuales me lanzo y juzgo los proyectos que realizo. 
De la misma manera, mi libertad necesita del otro para poderse realizar, es 
decir, que involucra un aspecto afectivo que hace posible el padecimiento de 
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lo otro”, «sólo la libertad de otro es capaz de necesitar mi ser. Mi necesidad 
esencial es entonces tener hombres libres ante mi».” 

Si la ontología no prescribe, sino que crea el espacio para que los juicios 
valorativos se realicen; entonces, mi ser, como trascendencia, hace de mi exis- 
tencia un proyecto permanente. La libertad del otro y la identidad que ésta 
me confiere en un ejercicio de alienación de mis posibilidades y degradación 
de mi conciencia, califica mis proyectos a través de juicios que construyen un 
Yo que soy; pero que se me escapa porque depende del otro. Así las cosas, 
la dimensión ética del existencialismo cobra pleno sentido: soy responsable 
tanto de la libertad del otro que me permite fundar las situaciones que me 
propongo trascender y soy responsable de ese ser que me es dado por el otro 
mediante la construcción de un Yo que soy y que, sin embargo, me es revelado 
para-otro, no en el sentido sartreano del objeto-para-otro o sujeto reificado 
por la vía de la mirada, sino como otro-que-funda mi situación y hace posible 
mi trascendencia. 

Conforme a lo anterior, se comprende que, al final de su ensayo El ser y la 
nada, Jean-Paul Sartre reconozca que «la ontología no puede formular de por 
sí prescripciones morales. Se ocupa únicamente en lo que es, y no es posible 
extraer imperativos de sus indicativos».”* En tal medida, hemos de asumir que 
el tratamiento del problema del otro que se encuentra en la tercera parte de 
este ensayo, deja al margen las cuestiones éticas que, por lo general, suelen 
acompañar nuestra reflexión sobre las relaciones interpersonales y sobre la 
forma en que concebimos la existencia de los otros seres humanos. Se trataría 
de la descripción de una “relación de ser” que se concibe desde la perspec- 
tiva del conflicto entre dos modos de ser de la conciencia. Uno de los cuales 
implicaría necesariamente al otro dentro de su estructura ontológica; pero 
cuya implicación estaría mediada necesariamente por el conflicto y no por la 
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posibilidad de realización. Este punto sí lo sostiene Simone de Beauvoir a lo 
largo de sus ensayos morales. 

Contrario al punto de vista expresado por Sartre en su ontología fenome- 
nológica, Simone de Beauvoir realizó un estudio de nuestras relaciones con 
los otros desde lo que llamó una «filosofía de la ambigiedad»”” que, aunque 
asentada sobre una ontología existencialista, planteó un modo de relación 
entre el Yo y el otro que evita sostener el conflicto como único vínculo posible. 
Ya Sartre había advertido que, a pesar de que la ontología dejaba al margen 
las cuestiones éticas, «[d]eja entrever, sin embargo, lo que sería una ética que 
asumiera sus responsabilidades frente a la realidad humana en situación».* 
Creo que es a esto último a lo que apunta la reflexión propuesta por Simone de 
Beauvoir en sus ensayos morales. 

Si bien la obra de Sartre y la de Beauvoir representan la mejor expresión del 
existencialismo del siglo xx; también es cierto que el modo de tratar uno de los 
problemas de mayor interés para ambos difiere tanto en su espacio de abordaje 
como en los resultados obtenidos. Así, mientras que Sartre se apoya en una 
ontología dualista que encuentra en la mirada la condición de posibilidad para 
el reconocimiento de la subjetividad del otro mediante la reificación de mi 
ser, no en tanto que para-sí, sino en tanto que para-otro; Beauvoir parte de 
una filosofía de la ambigiedad que tiende a evitar los dualismos para asumir 
la existencia del otro, no sólo en tanto que posibilidad de mi deificación como 
Yo-objeto para-otro, sino, además, como posibilidad de mi realización a modo 
de proyecto: mi ser como libertad que se proyecta en acciones dependerá de la 
libertad del otro, puesto que la existencia funda mi situación y justifica mi exis- 
tencia lanzándose desde mis acciones y asumiéndolas como posibilidades para 
trascender lo que le es dado. En estos términos, la relación ética que encon- 
trará Beauvoir entre Yo-Otro se apoyará en la justificación de mi existencia 
como proyecto que se da gracias al otro-libertad que funda su proyecto a partir 
de las acciones que yo realizo. 
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En tal medida, el problema del otro que se deriva, a mi modo de ver, de 
la tesis solipsista según la cual resulta imposible afirmar con certeza la exis- 
tencia de otras conciencias que experiencian el mundo tal y como yo lo hago, 
tratará de superarse desde el existencialismo a partir de dos formas de asumir 
la ontología: i) como una descripción de los modos de ser de la conciencia 
que encuentra en el ser-para-otro la posibilidad de afirmar con certeza una 
subjetividad libre diferente a la mía y que me cosifica mediante la mirada. En 
último término, una ontología que se niega a formular prescripciones morales 
y ii) una ontología que asume el reto de plantear una ética y que ve en la espon- 
taneidad impersonal de la conciencia y en la subjetividad como movimiento 
hacia el otro, la posibilidad de reconocer una realidad humana que puede jus- 
tificar mi existencia —y no sólo reificarla—. Además, se afirma la necesidad de 
formular una libertad moral más allá de la mera libertad ontológica. 

Para aclarar el sentido de la generosidad en la filosofía moral de Simone de 
Beauvoir —y, con éste, entender mejor el problema de las relaciones interper- 
sonales que lleva consigo la cuestión de la justificación—, resulta pertinente 
decir algo más sobre la concepción del lenguaje que defiende la filósofa. «El 
lenguaje es un llamado (appel) a la libertad del otro», aunque este otro me 
resulte desconocido, aunque su voluntad, sus caprichos, sus intenciones no 
me sean reveladas como garantía de que la respuesta habrá de ser la esperada. 
El otro será, en este sentido, libertad. Si fuera una cosa conocida sabríamos lo 
que podemos esperar de ella, lo que a menudo sucede en el plano de la mala 
fe cuando damos por sentado que el otro es, por ejemplo, el hijo que habrá de 
agradecerme el sacrificio que hago por él, o cuando suponemos que mi amigo 
está siempre dispuesto a ayudarme cuando lo necesite. En algún momento 
lo llamo, reclamo de él incondicionalidad o agradecimiento y lo único que 
obtengo es indiferencia, desdén o menosprecio. Tanto la garantía como el 
resultado traducen tan sólo la reacción ante una situación inesperada: no hay 
desdén ni agradecimiento más allá de la situación que se teje con el otro; no 
hay valores absolutos a los que pueda recurrir para juzgar al otro como amigo, 
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ingrato o desdeñoso. Cuando mi llamado se torna exigencia, cuando presu- 
pone un ser fijo, claro y conocido, la relación se torna tiránica incluso bajo 
el supuesto del sacrificio. Cuando el llamado se dirige hacia otra cosa que la 
libertad del otro, se aliena la trascendencia. Pero, cuando el llamado se dirige a 
la sola libertad, lo que se pide con éste no es otra cosa más que se nos reconozca 
como libres. Ésta es la característica del hombre generoso. 

En este sentido, para Beauvoir, el lenguaje como llamado deviene acto 
generoso en cuanto no exige, ni aliena, ni reduce al otro a cosa conocida o 
respuesta esperada. La generosidad del lenguaje implica el reconocimiento de 
la libertad llamada y de la libertad que llama, pide tan sólo que la respuesta 
asuma, de igual manera, el riesgo de dirigirse a otra libertad que sí misma; el 
lenguaje es un llamado que, más que conflicto, reconoce el riesgo de ser con 
el otro, ser que, desde el punto de vista existencialista, se asume como hacer. 
Hacer-nos auténticamente, reconocernos recíprocamente, exige que reconoz- 
camos la incertidumbre desde donde emana el llamado, la oscuridad del otro, 
la sorpresa de la respuesta. Podemos esperar o querer respuestas; nunca pode- 
mos anticiparlas con certeza. 

El acto generoso que emana del llamado no reconoce moneda común que 
facilite el intercambio: 


La generosidad se sabe y se quiere libre y no pide otra cosa más que ser reco- 
nocida como tal” y es, en opinión de Beauvoir, “una generosidad lúcida lo 
que debe guiar nuestros actos. Asumiremos nuestras elecciones, pondremos 
como nuestros fines las situaciones que serán para otros puntos de partida 
nuevos. Pero es necesario que no nos hagamos ilusiones con la esperanza de 


que se pueda hacer nada para otro.*? 


Desde la propuesta ética de Simone de Beauvoir, las relaciones interper- 
sonales reclaman una generosidad lúcida que reconozca en el llamado a la 
libertad del otro la incertidumbre y el riesgo. Las relaciones interpersonales 
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reclaman un lenguaje generoso, esto es, un llamado sin condiciones, sin impo- 
siciones, sin exigencias; reclaman un lenguaje que no aliene, que no reifique, 
sino que, por el contrario, pida a otra libertad el reconocimiento del acto como 
instrumento que funda la situación del otro y afirme, en consecuencia, dicha 
libertad como lugar desde donde ejerzo mi libertad: el lenguaje me permite 
llamar y también permite que mi llamado sea auténticamente atendido, pues 
tanto el llamado como la respuesta se asumen con generosidad. Igualmente, 
llamo al otro, en tanto que libertad, y pido ser reconocido como libertad que 
se proyecta desde la respuesta del otro. La comunicación, en este caso, deviene 
posibilidad y, porque no decirlo, aventura ética donde aparecen sentidos que 
me significan y que puedo resignificar. 

Vemos cómo después de definir la realidad humana en términos de tras- 
cendencia injustificada, esto es, desde una libertad ontológica, Simone de 
Beauvoir, en su ensayo Pyrrhus et Cinéas, pasa a considerar las implicaciones 
éticas que se derivan de un hecho incontestable: «el hombre no está solo en el 
mundo»* y nadie se siente satisfecho con su vida en una completa soledad. 
Conforme a lo anterior, la presencia de los otros en el mundo hace que yo bus- 
que en ellos una justificación para el sentido que adquiere esa espontaneidad 
humana que caracteriza a mi existencia, pues «la espontaneidad humana se 
proyecta siempre hacia alguna cosa (...) pero para que ese sentido justifique la 
trascendencia que lo devela, es necesario que él mismo esté fundado».** 

Así, en la medida en que mi subjetividad se define como movimiento hacia 
otro,* el sentido u orientación que tiene tal movimiento espontáneo e imper- 
sonal podrá adquirir una justificación y ser objeto de valoraciones que me cali- 
ficarán de una manera concreta y para una existencia diferente a la mía a través 
de una libertad que funde mi situación y valore mi acto desde un acto nuevo 
que, de su parte, es realizado como aspiración a trascender todo lo dado, inclu- 
yendo mis actos. El tema de la justificación de la existencia, entendida esta 


8 Ibid., p. 81. 
8! Beauvoir, Simone de. Pour une morale de l'ambiguité. Op. cit., p. 37. 


$5 Cf. Beauvoir, Simone de. Pyrrhus et Cinéas. Op. cit., p. 16. 
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última en términos ontológicos como trascendencia impersonal de la concien- 
cia intencional, asume en Simone de Beauvoir un acento que se aparta de todo 
tipo de imperativos morales y se asume como la expresión de un deseo que se 
evidencia a través de una observación fenomenológica de nuestras relaciones 
con los otros. Así lo entiende Kristana Arp cuando sostiene que, en relación 
con la justificación, «Beauvoir no está diciendo que los seres humanos deben 
justificar sus vidas. Ella sólo está haciendo la observación fenomenológica de 
que los seres humanos sienten la necesidad de hacerlo»,* esto es, que es un 
dato evidente la tendencia a justificar las acciones, negándose a limitar nuestra 
existencia a un movimiento errático y espontáneo. Lo que quiero decir aquí 
es que, aunque el tema de la justificación de la existencia adquiere una gran 
importancia en el trabajo de Beauvoir, no es correcto ver la justificación en tér- 
minos normativos, como si la cuestión se refiriera al deber que adquirimos de 
justificar nuestras acciones. Más bien se trata de una constatación fenomeno- 
lógica según la cual los seres humanos tienden a buscar una justificación para 
la existencia, existencia que no necesariamente refiere a la propia, sino que, 
en la mayoría de los casos, implica la de los otros. La justificación de la exis- 
tencia adquiere, en principio, el mismo acento del tratamiento sartreano de la 
alienación de la trascendencia mediante la imposición de un Yo-objeto como 
ser-para-otro y del que somos enteramente responsables aunque no seamos el 
fundamento del mismo. Para Beauvoir, justificar una existencia no significa 
afirmarla como deseable o como moralmente buena; se trata más bien de un 
acto tiránico o violento conforme al cual experimento mi alienación por parte 
de la libertad del otro. Sin embargo, por más que mi determinación como un 
Yo concreto que «odia X», «valora Y» o «prefiere B», represente la alienación 
de las posibilidades que trascienden constantemente la solidificación de mi 
existencia y que se expresa en tal odiar, valorar o preferir, también es cierto 
que sólo por la libertad del otro es que puedo lanzarme hacia nuevos proyec- 
tos y ello hace que busquemos conservarla. Esto se explica cuando nos damos 
cuenta que nuestras acciones no se realizan desde la nada, sino que siempre se 


8 Kristana, Arp. Op. cit., p. 92. 
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encuentran situadas en un mundo de cosas puestas por otras libertades. Estas 
cosas son las que fundan la situación desde la cual me lanzo como proyecto 
libre. En este sentido, dirá Beauvoir: 


sólo otro puede crear una necesidad de lo que nosotros le damos; todo 
llamado, toda exigencia viene de su libertad; para que el objeto que yo he 
fundado aparezca como un bien, es necesario que el otro lo haga su bien: 


entonces heme ahí justificado de haberlo creado.*” 


En principio, hay que señalar que mis relaciones con el otro suponen una 
base ontológica y dos condiciones necesarias. En la base de tales relaciones se 
encuentra la libertad como un «querer para nada»,** esto es, como un movi- 
miento de la conciencia que no está condicionado en modo alguno por un 
valor absoluto. Se hace para-nada, lo que significa que las acciones por las que 
me realizo como trascendencia no están determinadas de antemano: no actúo 
por mi propio bien, ni por el bien del otro porque, en principio, yo no soy 
como tampoco es el otro. En efecto, 


En la medida en que jamás me aprehendo como un objeto pleno, pruebo en 
mí ese vacío que es yo mismo, pruebo que yo no soy. Y es por tal motivo es 


que todo culto del yo (moi) es en verdad imposible.*” 


Que yo y otro no sean da pie para que la subjetividad como espontaneidad 
impersonal se defina por las posibilidades que se abren desde la libertad, esto 
es, desde ese querer para nada. El yo como objeto de valoraciones surge en el 
mundo como la limitación y solidificación de una trascendencia y, aunque 
lleve a cabo tal limitación, la trascendencia siempre sobrepasa esos límites que 
aparecen con el nombre, la nacionalidad, el género etc. De hecho, tal limitación 


% Beauvoir, Simone de. Pyrrhus et Cinéas. Op. cit., pp. 95-6. 
88 Ibid., p. 83. 
8 Ibid., p. 67. 
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aparece como un reto para la existencia, como el espacio que motiva cada pro- 
yecto, como la posibilidad para ser siempre de otra manera. Ese otro que me 
valora como grosero, celoso, caritativo, cobarde, aun alienando mis posibili- 
dades de ser respetuoso o valiente, funda mi situación, esto es, crea puntos de 
partida desde los cuales podré lanzarme para trascender ese Yo-objeto dado 
para-otro. Por ejemplo, si A dice que soy B, entonces, por las posibilidades que 
definen mi trascendencia, yo podré llegar a ser no-B. De tal manera, la libertad 
del otro no será concebida sólo como un peligro para mi trascendencia, sino 
además como un motivo para trascender mi ser dado y en esto consiste la 
concepción ética del otro que Beauvoir plantea desde el existencialismo: asu- 
mir las responsabilidades frente a una realidad humana en situación implica 
hacer frente a la alienación que proviene del otro y saber reconocer que en las 
acciones que me alienan se hallan las posibilidades mismas para trascender el 
Yo que me es impuesto desde afuera. Las condiciones necesarias para conside- 
rar las relaciones con los otros se fundan precisamente en la concepción de la 
libertad ajena en su doble afectación de mi trascendencia: i) como amenaza y 
ii) como motivo para realizar mis proyectos. La primera condición afirma que 
«es necesario que me esté permitido llamar al otro. Yo lucharé entonces contra 
aquellos que quieren acallar mi voz e impedirme ser».” El otro, como se ha 
dicho, no está determinado de antemano, sino que representa la posibilidad 
de que mi existencia devenga justificada y con sentido. La segunda condición 
expresa lo siguiente: «es necesario que yo tenga ante mí hombres que sean 
libres para mí, que puedan responder mi llamado».” Esta segunda condición 
es precisamente la que nos permite comprender la diferencia entre Beauvoir y 
Sartre a propósito del problema del otro: mientras que para este último la rela- 
ción se da como una lucha de la conciencia alienada por recuperar su ser-tras- 
cendencia y sus posibilidades, lucha que se expresa en el esfuerzo por reificar 
al otro y por evitar la reificación que proviene de la mirada del otro. En el caso 
de Beauvoir se trata, por el contrario, de luchar por mantener en pie la libertad 


2% Ibid., p. 113. 
A Idem. 
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del otro para que mis actos y mis proyectos puedan ser fundados, para que mis 
llamados puedan ser atendidos y para que mis acciones sean justificadas. Aun- 
que la justificación nos ponga en peligro de ser malinterpretados en nuestros 
proyectos, el reto consiste en asumir la responsabilidad de la aventura ética 
que implica mi relación con el otro. Otra libertad no sólo limita y fija mis posi- 
bles; es también la ocasión de proyectarme hacia otros posibles; otra libertad 
no sólo aliena, también funda. De tal manera, el otro se puede evidenciar como 
mirada que me cosifica o como libertad que funda mi situación. 

En L'existentialisme et la sagesse des Nations, Beauvoir defenderá la idea 
según la cual en el existencialismo, como filosofía de la trascendencia, el sujeto 
es punto de partida de las acciones: 


[e]s únicamente como punto de partida que el sujeto existe; no puedo ocul- 
tar su presencia ni disimular que todos mis actos tienen su origen en mi 
subjetividad. En realidad, cuando se le reprocha al existencialismo su subje- 


tividad, lo que se reprocha es asimilar subjetividad y libertad” 


Ahora bien, líneas antes, la filósofa ha considerado la trascendencia como 
un movimiento hacia otro que, como he tratado de mostrar, no se piensa nece- 
sariamente en el marco del conflicto de las libertades, sino que es descrito como 
lugar de posibilidades y de expresión, esto es, lugar desde el cual las subjetivi- 
dades llevan a cabo sus proyectos. Todo lo anterior muestra que ya desde sus 
primeros ensayos, Simone de Beauvoir se distanció de algunas ideas importan- 
tes formuladas por Sartre en El ser y la nada. No se trata pues de la repetición o 
aplicación de la ontología fenomenológica formulada en el ensayo de 1943, ni 
de la defensa de los planteamientos de El existencialismo es un humanismo. La 
relación que se puede formular entre el existencialismo sartreano y el existen- 
cialismo de Beauvoir no es la que los intérpretes suelen sostener en términos de 
escuela, esto es, como un maestro (Sartre) y una discípula (Beauvoir) que toma 


2 Beauvoir, Simone de. L 'existentialisme et la sagesse des nations. París: Nagel, 1948, pp. 40-1. 
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nota atentamente. Se trata de una discusión entre un filósofo y una filósofa que 
enriquecen sus puntos de vista, con encuentros y desencuentros, que abordan 
y tratan problemas similares desde puntos de vista diferentes, con un aparato 
conceptual que en su participación conjunta va creciendo, se va precisando 
o se va oscureciendo. En este sentido, pienso que la lectura de Nancy Bauer 
no logra captar la dinámica existencialista que se aprecia en la rica discusión 
que tuvo lugar entre ambos pensadores e intelectuales durante los años cua- 
renta. La intérprete sostiene que «en el material anterior a El segundo sexo (...) 
Beauvoir no ha encontrado su voz filosófica».” Sin embargo, yo encuentro que 
la concepción de la trascendencia, así como la del otro, no sólo implican un 
aporte propio al existencialismo de parte de Beauvoir, sino que además el sen- 
tido que a tales nociones se atribuye y se conserva en El segundo sexo, no tanto 
como una palabra que no cambia o una verdad incuestionable, sino como una 
serie de apreciaciones que emanan creativamente de la experiencia vivida por 
la filósofa misma, experiencia que constituye la filosofía existencialista: «en 
verdad, no hay divorcio entre filosofía y vida. Toda marcha viviente (démarche 
vivante) es una elección filosófica y, la ambición de una filosofía digna de ese 
nombre, es ser un modo de vida que aporta consigo su justificación».*”* Beau- 
voir no copia; expresa. No repite; crea y recrea. No toma nota; discute, llama 
y con su llamado trasciende la situación que le es dada, sin ignorar al otro: sus 
palabras, sus exigencias, sus juicios. Luego en Pour une morale de la ambiguité, 
Beauvoir continuará su proyecto filosófico en un intento por fundar una moral 
sobre la ontología existencialista, ontología vivida en un debate no sólo con 
Sartre, sino también con filósofos como Merleau-Ponty y con una tradición de 
pensamiento que incluye a Descartes, Hegel, Heidegger, Husserl, Kierkegaard. 

A continuación trataré de mostrar la manera como se recrea la existencia 
vivida filosóficamente por Beauvoir a lo largo de una obra. Me ocuparé de 
algunas ideas importantes que aparecen en Pour une morale de la ambigutité, 


% Bauer, Nancy. Op, cit., p. 140. 


* Beauvoir, Simone de. £ 'existentialisme et la sagesse des nations. Op. cit., p. 12. 
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ideas que ayudan a precisar mejor el problema de la moral existencialista: sus 
posibilidades y sus implicaciones. 


Pour une morale de la ambiguité: fracaso, libertad y 
conversión 


En el mes de noviembre del año 1947 aparece publicado por la editorial 
Gallimard el ensayo Pour une morale de la ambiguité de Simone de Beauvoir. 
Más extenso que Pyrrhus et Cinéas, ha sido también más estudiado y valorado 
como el trabajo cuya elaboración tendió a consolidar una moral existencialista 
en el marco de una ontología que se articulaba a partir de nociones, tales como 
«ambigiedad», «libertad», «fracaso» y «opresión».” Se distingue de la ontolo- 
gía sartreana al enfatizar el carácter ambiguo de la condición humana, carácter 
que da pie para una serie de planteamientos morales ausentes en obras como 
El ser y la nada y El existencialismo es un humanismo. A este respecto, cabe 
señalar la dimensión positiva que se le concede al fracaso una vez es asumido 
desde la idea de proyecto, no ya como mero proyecto de ser, sino como pro- 
yecto de revelar el ser. Ahí descubre un sentido de la existencia no explici- 
tado ni elaborado por Sartre en la época que aquí estoy considerando. En este 
mismo sentido, Beauvoir estableció una dimensión ética de la libertad que se 
advierte una vez se consolida la idea de ambigúedad como manifestación fun- 
damental del ser humano y en tanto el fracaso deje pie para la realización del 
proyecto de revelación que invita a asumir creativamente la imposibilidad de 
ser. Podría decirse, de acuerdo con lo anterior, que la moral de la ambigiedad 
propuesta por Beauvoir en su ensayo de 1947, se sostiene sobre una ontología 


% Pese a esto he optado por extenderme más en el análisis de Pyrrhus et Cinéas en tanto considero 
que se ha ignorado el enorme valor de esta obra para comprender el pensamiento de Simone de Beauvoir. 
Cuestiones tales como la generosidad, el lenguaje, la trascendencia, la particular concepción del otro y 
la interesante argumentación acerca de la posibilidad de justificar la existencia se han estudiado poco, 
dándosele más importancia a las descripciones que sobre la libertad y la opresión realiza Beauvoir en 
Pour une morale de la ambiguité. Si bien es cierto que este último trabajo introduce temas importantes 
para la discusión en torno a la posibilidad de la moral existencialista, me parece que Pyrrhus et Cinéas 
merece tanta atención como este ensayo de 1947, 
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de la ambigiiedad más que sobre un dualismo ontológico, en el cual la realidad 
humana se revela como proyecto fallido de ser. 

Ahora bien, pese a su indiscutible valor, hay que hacer dos anotaciones 
con respecto a la composición y el contenido del ensayo comentado. En pri- 
mer lugar, y siguiendo la lectura de Ursula Tidd, cabe señalar que antes de la 
publicación definitiva del ensayo en 1947, varios de sus apartados habían sido 
publicados por separado en Les Tempes modernes, revista fundada por Jean- 
Paul Sartre en 1945 y que en su momento llegó a contar con la participación, 
además de Beauvoir, de figuras representativas de la época tales como Albert 
Camus y Maurice Merleau-Ponty. Para Tidd esta publicación fragmentada 
hace que el ensayo en su conjunto adolezca de claridad y consistencia; no 
obstante, proporciona elementos esenciales para comprender el sentido posi- 
ble de una moral existencialista. Sin embargo, lo que puede parecer un punto 
débil en esta obra, también puede considerarse un aspecto valorable, dado 
que su carácter fragmentado y, en ocasiones, falto de claridad (según comenta 
Tidd) evita que sea visto como un trabajo sistemático y acabado. Se trata más 
bien de un ensayo: una reflexión y una consideración de las dimensiones prác- 
ticas de categorías, tales como «existencia» y «ambigiiedad» con respecto a 
una actitud hacia la vida, sin aspiraciones totalizantes ni concluyentes y que se 
apoya en la idea según la cual el ser humano aparece como deseo de revelar el 
ser, esto es, en tanto que existente libre que asume el fracaso fundamental de 
la síntesis fallida en un movimiento positivo conducente a la consolidación de 
una trascendencia creativa. Además de la falta de sistematicidad, cabría des- 
tacar un hecho que para intérpretes como Monika Langer resulta particular: 
Beauvoir parece sostener su planteamiento ético desde la ontología fenomeno- 
lógica de El ser y la nada, incluso en lo referente a la noción de «ambigiedad», 


% En particular se ha señalado la falta de claridad en el uso de la noción de «ambigúedad» que 
tal vez se explica por la intención inicial, de parte de Beauvoir, de hacer una defensa de la filosofía 
sartreana. Al respecto, intérpretes como Monika Langer (2006) consideran que la ambigiiedad que 
caracteriza a la realidad humana en el ensayo de 1947 se aproxima más a la fenomenología de Merleau- 
Ponty que a la ontología sartreana. En la primera parte de ensayo, sin embargo, Beauvoir insiste en 
que la mayoría de categorías que utiliza provienen de El ser y la nada, punto éste que resta claridad, en 
opinión de muchos, a la propuesta de la filósofa. 
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idea que resulta como mínimo problemática, dado que las interpretaciones 
que sostienen diferencias entre la ontología sartreana y la ontología de Beau- 
voir suelen apoyarse, en gran medida, en la distinción entre lo que se considera 
un modelo ontológico dualista apoyado en las nociones de «en-sí» y «para-sí», 
frente a un modelo ambiguo que, en medio de la confusión, no se advierte 
bien sobre qué principios teóricos se articula. Esto último se debe a que la 
misma Beauvoir sostiene que «[e]s por la ambigiedad que en El ser y la nada 
Sartre define fundamentalmente al hombre, este ser cuyo ser es no ser (cet étre 
dont l'étre este de n'étre pas)».” Este punto haría pensar en tres alternativas de 
interpretación: i) que la ontología sartreana no es dualista, ii) que la ontología 
de Beauvoir es dualista o iii) que no existe diferencia alguna entre dualismo y 
ambigiedad. La tercera posibilidad parece descartarse de inmediato porque 
la filósofa señala enfáticamente la diferencia entre un dualismo que establece 
relaciones jerárquicas entre alma y cuerpo, por ejemplo, y una ambigiledad 
que se limita a revelar la tensión pasiva-activa, objetual-subjetiva de una rea- 
lidad humana que no se reduce en momento alguno a uno de los elementos 
que la “componen” y que mucho menos da prioridad a una dimensión con 
respecto a la otra. En opinión de Langer, la única explicación que se puede 
ofrecer para esta confusión es el compromiso que mantuvo Beauvoir con su 
compañero sentimental, compromiso que la llevó a oscurecer su ontología 
en favor de la ontología sartreana. En este sentido, la intérprete juzga que la 
moral de la ambigiedad presentada en el ensayo de 1947 se fundamenta más 
en la fenomenología de Merleau-Ponty que en el existencialismo de Jean-Paul 
Sartre. Para defender su interpretación, Langer se apoya en un examen de 
la noción de «ambigúedad», ejercicio que busca presentar el planteamiento 
beauvoiriano sobre la realidad humana y las posibilidades de la moral más en 
una línea merleaupontiana que desde un enfoque sartreano. 

Así pues, un aspecto que suelen destacar las intérpretes de Simone de Beau- 
voir al considerar la propuesta ética de la filósofa, teniendo presente la ontolo- 
gía sartreana, es el acento sobre la ambigúedad revelada en la realidad humana 


” Beauvoir, Simone de. Pour une morale de l'ambiguité. Op. cit., p.15. 
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que se opone a toda forma de dualismo tendiente a jerarquizar los aspectos 
constitutivos de la tensión que expresa la dimensión actuante-padeciente del 
existente. Distinguir la ontología planteada por Beauvoir en sus primeros 
ensayos resulta importante en tanto permite rechazar la supuesta obediencia 
irrestricta a la ontología fenomenológica y porque da pie para identificar una 
moral existencialista que no se agota en un mero proyecto fallido, sino que 
logra, por lo menos, perfilarse de manera coherente desde unos principios 
filosóficos que dejan pensar fenómenos conflictivos en la esfera moral y posi- 
bilidades diversas para resolver los mismos. 

En este marco, la idea de ambigúedad, como sustituto del dualismo en-sí/ 
para-sí, parece abrir las puertas para pensar el existencialismo de otra manera. 
¿En qué medida, entonces, permite la idea de ambigúedad defender una 
dimensión moral del existencialismo en la obra de Simone de Beauvoir? Este 
punto, como he tratado de mostrar, conduce a la segunda anotación, antes 
mencionada, que se refiere al contenido del ensayo. 

Con respecto al contenido, es Nancy Bauer quien resalta el carácter abs- 
tracto del ensayo que no terminó de convencer a la misma Beauvoir. Al res- 
pecto cita una entrevista con la biógrafa Deirdre Bair durante la cual la filósofa 
sostuvo que Pour une morale de la ambiguité representa «[u]na cosa frívola e 
insignificante, que no merece atención».*% En La plenitud de la vida, Beauvoir 
dirá que sus ensayos morales de principios de los años cuarenta eran dema- 
siado abstractos; no obstante ello no impide que sean valorados como lugares 
importantes para comprender el planteamiento filosófico que sobre la realidad 
humana propuso la filósofa francesa. 

Si bien en trabajos posteriores como El segundo sexo de 1949 y La vejez 
de 1970 se atiende detalladamente al carácter concreto de la realidad humana 
en el examen de temas, tales como la corporalidad sexuada y la temporalidad 
vivida, vale decir que tanto Pyrrhus et Cinéas como Pour une morale de la 
ambiguité no pierden de vista el carácter situado del existente, punto éste que 
no se ve cuestionado en razón del desarraigo vital, sino que, por el contrario, se 


* Citado por: Bauer, Nancy. Op. cit., p. 160. 
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fortalece a través de una clara consideración de la dimensión temporal de una 
realidad que se sabe escapando de sí, sobrepasando lo dado padeciéndolo, esto 
es, no dejándolo simplemente atrás, sino asumiéndolo en una praxis creativa 
que dinamiza la relación entre el existente y el mundo. De tal manera, el con- 
tenido del ensayo suscita una serie de preguntas cuya respuesta resulta impor- 
tante para un posterior análisis del desarrollo que la moral existencialista haya 
tenido en trabajos, tales como El segundo sexo. 

¿Hasta qué punto la ontología de Pour une morale de la ambiguité coincide 
con la ontología fenomenológica de El ser y la nada? ¿Cómo se puede enten- 
der la moral de la ambigúedad en relación con el proyecto fallido de la moral 
de la autenticidad en la obra temprana de Sartre? En el apartado anterior he 
tratado de mostrar que categorías ontológicas como las de «trascendencia» y 
«llamado» permiten arriesgar una ontología existencialista que no se identi- 
fica por completo con la ontología propuesta por Sartre en El ser y la nada. 
Igualmente, las relaciones interpersonales, que se consideran desde Pyrrhus et 
Cinéas, se fundan en la idea de posibilidad, puesto que permiten afirmar una 
dimensión positiva del conflicto entre las autoconciencias en la medida en que 
éstas no tratan sólo de cosificarse recíprocamente, sino que también tratan de 
conservarse en una tensión que garantiza la realización efectiva de proyectos, 
la consecución de fines concretos desde los cuales cada trascendencia puede 
lanzarse de nuevo de manera proyectiva, confirmando su libertad, su desa- 
rraigo y sobrepasamiento de lo dado, incluyendo la facticidad propia. Ahora 
parece que Beauvoir enfatiza el carácter positivo del fracaso que se funda en la 
ambigiúedad de la realidad humana por lo que distingue también modos de ser 
de la libertad que se comprenden desde la manera en que se asume el proyecto. 
Parece entonces que, así como se consideró el tema de la ontología en Pyrrhus 
et Cinéas a la luz de nociones tales como las de «trascendencia» y «llamado», se 
puede complementar ahora la concepción de la realidad humana presentada 
por Beauvoir recurriendo al análisis de categorías, tales como «ambigiedad», 
«fracaso» y «proyecto» que encontramos en Pour une morale de la ambiguité. 

Basta agregar algo más antes de entrar a considerar con más detalle lo que 
acabo de presentar. Este ensayo se divide en tres partes principales. La primera 
parte es la más corta y densa. En ella se ocupa Beauvoir de la realidad que se ha 
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considerado humana, caracterizándola mediante tres modos de aparecer que 
se expresan en dicha realidad en tanto que existente: la ambigiedad, el fra- 
caso y la libertad. De este modo, se describe al ser humano como una tensión 
pasiva-activa que sufre el desarraigo del ser en tanto que carencia y en cuyo 
sufrimiento puede asumir-se como una libertad creativa (liberté créative)” 
que expresa la dimensión activa del sí mismo en el desarraigo y la distancia, 
aspectos que niegan toda plenitud perfecta (parfaite plénitude)'" y que hacen 
posible la moral, ya que «para un ser que sea de entrada exacta coincidencia 
consigo mismo, perfecta plenitud, la noción de deber ser (devoir étre) no ten- 
dría sentido».'” La condición ambigua de la existencia se reflejará en el fracaso 
y la libertad. Al mismo tiempo, le permitirá a la filósofa francesa establecer 
una clara relación entre ontología y ética, una vez se haya resaltado el aspecto 
positivo del fracaso y el estatus moral de la libertad que no se agota en una 
simple espontaneidad injustificada, sino que se realiza como libertad auténtica 
o moral en un ejercicio creativo tendiente a la revelación del ser desde la exis- 
tencia desarraigada que, pese a su tendencia a ser, fracasa irremediablemente 
en tal proyecto. 

La segunda y la tercera parte, que no abordaré con detalle en mi trabajo, se 
ocupan, respectivamente, en la descripción de tipos diferentes de personalidad 
que representan actitudes diferentes ante la libertad y que en ciertas dificulta- 
des surgen en las relaciones concretas con los otros. Con respecto a este último 
tema del ensayo, cabe resaltar el problema de la opresión en tanto que puente 
que permite pensar la situación humana a la luz de su corporalidad sexuada. 


” Beauvoir, Simone. Pour une morale de l'ambiguité. Op. cit., p. 40. 
109 Jbid., p. 16. 


101 Idem. Esta idea la mantendrá Beauvoir en El segundo sexo, con lo cual se muestra la continuidad 
temática de su obra que, aunque no se puede asumir como sistema dadas las constantes aclaraciones, 
correcciones y objeciones que plantea la filósofa a su propio trabajo, sí puede comprenderse como un 
esfuerzo permanente por entender la realidad humana en sus relaciones intersubjetivas. En este sentido, 
es que dice, en el ensayo de 1949, que «desde que el sujeto busca afirmarse, el Otro que lo limita y 
lo niega le es, no obstante, necesario, pues no se alcanza, sino a través de esa realidad que no es él. 
Por ese motivo la vida del hombre no es jamás plenitud y reposo, es carencia y movimiento, lucha» 
(Beauvoir,Simone de. El segundo sexo (traducción de Juan García Puente). Buenos Aires: Debolsillo, 
2014, p. 139). 
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A mi modo de ver, un detalle del título de este ensayo que puede pasar 
desapercibido y que, no obstante, aclara la relación que en mi comentario 
estoy tratando de considerar (i.e., la relación ontología-ética en la filosofía 
existencialista de Simone de Beauvoir) se encuentra en la preposición con la 
que empieza dicho ensayo. En opinión de Kristana Arp, la preposición «para» 
(pour) «[sJubraya el hecho de que Beauvoir no estaba tratando de presentar 
un sistema ético completo en este breve trabajo (...) el título en francés indica 
que estaba trabajando en una ética congruente con los principios centrales 
del existencialismo».'” De esta manera, la preposición podría entenderse en 
términos de un “hacia” que denota un proyecto y no un sistema acabado. Si 
bien la interpretación de Arp acierta en cuanto a las pretensiones y los límites 
del trabajo de Beauvoir, me parece que se podría ofrecer una lectura alter- 
nativa que le conceda a la preposición «para» un sentido relativo al conte- 
nido del ensayo: escribir para una moral de la ambigúedad es considerar los 
principios ontológicos que hacen posible la misma, esto es, implica presentar 
las condiciones de posibilidad de la moral. Conforme a la lectura que vengo 
presentando hasta aquí, podría hablarse de una ontología que hace posible 
una moral existencialista; para el caso del ensayo de 1947. Tal planteamiento 
dirige la atención hacia la dimensión ontológica del existencialismo, el cual es 
definido por Beauvoir como una filosofía de la ambigiiedad.'“Así, tendríamos 
nuevamente la relación necesaria ontología-ética, sólo que ahora habría que 
aclarar el tema de la ambigijedad para comprender en qué sentido tal noción 
haría posible la formulación de una moral auténtica. Se trata de describir la 
realidad humana para pensar la posibilidad de una moral que permita conce- 
der un sentido deliberado que justifique la existencia. Tal tarea, llevada a cabo 
por Beauvoir en la primera parte de su ensayo, será lo que trataré de presentar 
a continuación. 


102 Arp, Kristana. Op. cit., p. 75. 


103 “T *existentialisme s”est défini des l”abord comme une philosophie de la ambiguité” (Beauvoir, 
Simone de. Pour une morale de l'ambiguité .Op. cit., p. 15). 
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La ontología existencialista en Pour une morale de la ambiguité 


Si en El ser y la nada, Sartre caracteriza la realidad humana como un ser-pa- 
ra-sí que proyecta ser; pero que fracasa en la realización plena de este proyecto, 
entendida aquella como ens causa sui o síntesis del en-sí-para-sí, Beauvoir 
comienza su ensayo caracterizando la realidad humana en términos de ambi- 
gúedad: un ser cuyo ser es no ser. Esta concepción de la ambigiedad funda- 
mental se acerca bastante al planteamiento sartreano que asume al existente 
en términos de arrancamiento y sobrepasamiento de sí, una nada de ser en 
cuya temporalización se revela huida nihilizadora amenazada por la mirada 
fijadora del otro. Sin embargo, muchas son las intérpretes que no aceptan la 
identificación entre estas concepciones ontológicas, puesto que en el segundo 
caso se niega categóricamente todo tipo de dualismo que pretenda privilegiar 
uno de los aspectos con los que suele presentarse al ser humano. Así, en tanto 
la ontología de la ambigúedad reconoce en la experiencia humana una dimen- 
sión objetual en unidad funcional con una dimensión subjetiva y afirma la 
realidad corporal del ser humano tanto como la realidad anímica, no relaciona 
ambas dimensiones como si fueran “partes” ligadas en una suerte de unidad 
disyuntiva. En otras palabras, la tensión que afirma la ontología de Beauvoir 
no presupone jerarquías ni dominaciones entre partes, sino que se empeña en 
denunciar una dinámica siempre presente, no jerarquizada e inevitable; una 
dinámica reveladora de una realidad ambigua en tanto ni es sólo objeto ni 
es mero sujeto; ni pura actividad ni pura pasividad. No se trata de un ser que 
hace para sufrir después, que se sabe cuerpo para sobrepasarlo de inmediato; 
mucho menos se trata de una subjetividad que lucha por trascender su condi- 
ción objetual de cuerpo o su situación concreta para afirmarse como subjetivi- 
dad pura allende la facticidad que se pretende opresora. 

Contrario al dualismo que jerarquiza y discrimina entre partes cuya unidad 
representa la lucha y tensión de las mismas, una junto a la otra, la ambigitedad 
recibe la tensión y la lucha como unidad funcional de dimensiones que se sabe 
permanente y analizable sólo a la manera como se analiza lo chato, esto es, 
reconociendo la inseparabilidad de lo cóncavo y lo convexo. De esta manera, 
la ontología de Simone de Beauvoir sustituye la conjunción disyuntiva de los 
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dualismos por una conjunción copulativa que permite afirmar la realidad 
humana como sujeto-y-objeto, alma y cuerpo, actividad y pasividad. El dua- 
lismo, según explica la filósofa al comienzo de Pour une morale de la ambi- 
guité, busca «[sJuprimir la ambigiedad haciéndose pura interioridad o pura 
exterioridad, evadiéndose del mundo sensible o engulléndolo, accediendo a la 
eternidad o encerrándose en el instante puro».'* Por el contrario, la ambigúe- 
dad no suprime, ni supera, sino que asume la doble dimensión de la realidad 
humana en esto mismo, es decir, en una realidad que muere viviendo, que 
trasciende su ser-objeto, que padece actuando. La moral de la ambigúedad 
presupone o implica, de esta manera, una ontología que revela el desarraigo 
sufrido por el existente, invitando, al mismo tiempo, a que tal desarraigo se 
asuma de manera creativa como un riesgo que se corre con los otros. Se dis- 
tancia de esta manera de «esas metafísicas razonables, esas éticas consoladoras 


que quieren engañarnos»!* 


y que en el fondo sólo consiguen «[a]centuar el 
desarraigo que sufrimos».!% 

Considerar la influencia de la ontología sartreana sobre el estudio hecho 
por Beauvoir en torno a la realidad humana en el ensayo de 1947 resulta difícil, 
como indiqué antes. En especial porque la filósofa sostiene que la noción de 
ambigiedad la retoma de El ser y la nada, ensayo que más bien parece incli- 
narse por una lectura dualista de la realidad en cuestión. A mi parecer, este 
problema no se resuelve apuntando a la obra de Merleau-Ponty como la ver- 
dadera influencia, sino más bien considerando las consecuencias que Beauvoir 
extrae del principio ontológico de la ambigúedad. Así, por ejemplo, me parece 
más importante reconocer que al hablar de una moral de la ambigiedad se 
está proponiendo una determinada concepción del ser moral, esto es, del exis- 
tente, concepción a partir de la cual se plantean posibles modos de comporta- 
miento y de acción, así como condiciones de posibilidad de los diversos tipos 
de conducta. Optar por alejar el planteamiento de Beauvoir de la ontología 


19 Beauvoir, Simone de. Pour une morale de |'ambiguité. Op. cit., p. 13. 
195 Idem. 


10 Idem. 
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sartreana no puede conducir al establecimiento de distanciamientos radicales 
que buscan una originalidad de pensamiento cuestionable en tanto se pre- 
tende que la filósofa retoma y elabora categorías e ideas propuestas por Sartre 
en menor medida de lo que se reconoce explícitamente en ensayos como Pour 
une morale de la ambiguité. Cuando Monika Langer se empeña en mostrar 
que la categoría de «ambigiedad» empleada por Beauvoir en su ensayo se basa 
más en el pensamiento de Merleau-Ponty que en el de Sartre aparece una seria 
dificultad, a saber, la alusión explícita a este último filósofo a la hora de darle 
contenido al término considerado. Sin embargo, la ambigúedad se presenta 


de la siguiente manera: «este ser cuyo ser es no ser»,'” 


caracterización que sin 
duda alguna se apoya en la ontología fenomenológica de Sartre y que describe 
la realidad humana en términos de proyecto, que destaca la dimensión faltante 
del existente, su ser como carencia y que introduce una categoría igualmente 
presente en El ser y la nada: el fracaso. De esta manera, más parece que Simone 
de Beauvoir se apoya en la ontología sartreana que en la fenomenología de 
Merleau-Ponty al momento de considerar la problemática posibilidad de la 
moral en el existencialismo.'% A mi modo de ver, la filósofa no copia ni repite 


ideas ajenas para elaborar su pensamiento; más bien se apropia de ellas en una 


19 Ibid., p. 15. 


19 Aunque en este libro no considero a fondo la problemática del existencialismo en El segundo 
sexo, cierto es que los comentarios e interpretaciones que se han hecho al respecto, y que se concentran 
en la concepción del cuerpo como fundamento de las relaciones interpersonales, retoman la pregunta 
a propósito de las influencias sobre la descripción de fenómenos, tales como la formación. En este 
sentido, cabe pensar en trabajos como los de Sara Heinámaa sobre el carácter fenomenológico del 
estudio que lleva a cabo Beauvoir sobre la diferencia sexual, el lugar y significado de la corporalidad 
en dicha diferenciación. Si bien Heinámaa tiene razón al sostener que, en El segundo sexo, el cuerpo se 
revela como expresión, sentido éste que se aproxima bastante a la concepción propuesta por Merleau- 
Ponty en la Phénoménologie de la perception (cf. Ponty, Marleu. «Premiére partie: Le corps» En: 
Phénoménologie de la perception. Paris: Gallimard, 1945, pp. 203-32), no se puede pasar por alto 
que Beauvoir también considera el cuerpo en tanto que instrumento, asumiendo en tal sentido la 
lectura sartreana que del cuerpo aparece en El ser y la nada. En el ensayo de 1949, Beauvoir sostiene 
lo siguiente: «entre las chicas (filles) y los chicos (garcons), el cuerpo es al principio la irradiación 
(rayonnement) de una subjetividad, el instrumento (/'instrument) que efectúa la comprensión del 
mundo» (Beauvoir,Simone de. El segundo sexo. Op. cit., p. 207). La palabra rayonnement también 
se puede traducir como «expresión», punto que deja ver que para Beauvoir la corporalidad revela el 
carácter complejo de la realidad humana. 
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discusión que refleja la elaboración autónoma de un pensamiento que reco- 
noce influencias; pero que, a su vez, se distancia de éstas. 

Lejos de oponerse a Sartre, me parece más acertado pensar en una discu- 
sión que enriquece el pensamiento existencialista, como sucede en el caso de 
la concepción del otro tal cual lo he presentado en la primera parte de este 
capítulo: no se trata de una oposición radical, sino de un debate que aclara las 
posibilidades de una moral en el marco de la ontología existencialista; no se 
trata de pensar que para Beauvoir no existe el conflicto entre las libertades y la 
alienación, sino de reconocer que para la filósofa hay otras relaciones posibles, 
tales como la solidaridad y la amistad fundadas en la generosidad del lenguaje 
y en la interacción abierta de las libertades. En el ensayo de 1947 parece que 
Beauvoir se aproxima más a Sartre de lo que las intérpretes quisieran, pues se 
reconocen el uso de categorías ontológicas propias de la filosofía de El ser y la 
nada como «libertad» y «fracaso», asumiendo que, ontológicamente, la liber- 
tad se revela como la espontaneidad impersonal y como «[l]a fuente de donde 
surgen todas las significaciones y todos los valores.'” Igualmente, la filósofa 
afirma que la realidad humana es fracaso: imposibilidad de ser, síntesis fallida 
del en-sí y el para-sí. 

Lo cierto es que la mayor parte de las interpretaciones que tratan de dis- 
tanciar a Beauvoir de la filosofía sartreana se apoyan en dos ideas: i) que la 
realidad humana tal cual se la describe en Pour une morale de la ambiguité 
se revela como ambigiledad, siendo este modo de ser distinto del que Sartre 
propone en El ser y la nada en términos dualistas. Este es el caso, como he 
advertido antes, de la lectura propuesta por Langer. ii) La libertad presentada 
en el ensayo de 1947 no corresponde con la libertad absoluta que aparece en el 
ensayo de ontología fenomenológica. Esta interpretación se alcanza a percibir 
en la lectura de Tidd. A mi modo de ver, hay dos asuntos que problematizan 
estas lecturas: a) que Beauvoir sostiene que la categoría de «ambigiledad» ya se 
encuentra en El ser y la nada y b) que en Pour une morale de la ambiguité apa- 
rece una libertad absoluta, espontánea e impersonal que puede considerarse a 


1% Beauvoir, Simone de. Pour une morale de l'ambiguité. Op. cit., p. 34. 
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la luz de la libertad ontológica descrita por Sartre en el ensayo de 1943. Con 
respecto a este problema sostengo que, si bien Beauvoir se aparta de la filosofía 
sartreana en más de un aspecto, también se acerca a ella más de una vez. Ésta 
se aparta del radicalismo con el que Sartre asume el carácter conflictivo de 
las relaciones humanas; pero acepta que el fracaso constituye la dimensión 
fundamental de la realidad humana, una vez se entiende ésta como proyecto. 

A mi modo de ver, la ontología existencialista que aparece en la primera 
parte de Pour une morale de la ambiguité logra alejarse de la ontología sar- 
treana al profundizar el carácter ambiguo de la realidad humana que se revela 
en la fórmula «un ser que se hace carencia de ser, con el fin de tener ser».!'” De 
este modo, no se niega la validez de la tesis sartreana, sino que se elabora de 
manera que logra extraerse sentidos nuevos. Para Beauvoir, como para Sartre, 
la realidad humana se revela como existente y éste se describe desde la liber- 
tad, el fracaso y el proyecto, sólo que, para Sartre, el existente en tanto que 
libre proyecto aparece, conforme a la lectura de Macann, en una perspectiva 
dualista en la que se asume el proyecto de ser como síntesis fallida del en-sí y 
el para-sí. Igualmente, la libertad se considera solamente en su sentido ontoló- 
gico, es decir, como una absoluta espontaneidad impersonal, fundamento de 
todos los valores e injustificable en sí misma. Para Beauvoir al existente, como 
proyecto libre, no se lo considera tanto en una relación directa aunque imposi- 
ble con el ser —en la medida en que la aspiración fracasa permanentemente en 
su pretensión sintética—, sino que se lo enuncia como proyecto de revelación 
del ser: «hay un tipo original de adhesión al ser que no es la relación “querer 
ser”, sino más bien querer develar el ser».'"! 

Es en esta nueva consideración del proyecto que el existente gana su nuevo 
contenido ontológico, pues si bien Beauvoir acepta que la tentativa de ser Dios 
es vana, encuentra una nueva manera de ser al reconocer y asumir el fracaso del 
existente: «(ejn su vana tentativa por ser dios el hombre se hace existir como 
hombre (...) su ser es falta de ser pero hay una manera de ser de esa falta que es 


19 Jbid., p. 18. 


1 dem. 
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precisamente la existencia».''* Vemos, entonces, que aunque ambos filósofos 
recurren a las mismas categorías para enunciar y describir la realidad humana, 
los sentidos de éstas no son idénticos; encontramos diferencias que orientan 
y resignifican dimensiones de ser que, para el caso de los ensayos tempranos 
de Beauvoir, permitirán formular una moral que se funda sobre una ontología 
existencialista, esto es, sobre una concepción de la realidad humana que se 
configura desde categorías, tales como libertad, ambigitedad, fracaso y pro- 
yecto. Así, una vez reconocemos que ese ser cuyo ser es no ser representa la 
ambigiedad humana, que esa libertad es tomada como movimiento espontá- 
neo, esa trascendencia injustificable que nos entrega el existir como proyecto 
revelante, encontramos un nuevo fundamento y una nueva posibilidad para 
erigir una moral que implica una conversión no ajena al fracaso que invo- 
lucra el deseo de ser y que asume creativamente la imposibilidad en el plano 
de la existencia. La ontología de Simone de Beauvoir niega todo dualismo al 
encontrar en el existente un padecimiento activo, un querer revelador de lo 
imposible que invita al existente a crear libremente desde lo faltante, es decir, a 
encarar moralmente lo fallido. Quizás la categoría ontológica más novedosa en 
el existencialismo de Beauvoir se encuentra en la noción de ambigúedad, pues 
sobre el fracaso, el proyecto y la libertad Sartre había dicho bastante en El Ser 
y la nada. En esta medida, es que las intérpretes tienden a valorizar dicho tér- 
mino, pues asumen que con él Beauvoir logra alejarse considerablemente del 
pensamiento sartreano. Resulta curioso, sin embargo, que casi no se detengan 
a considerar los puntos comunes y las diferencias que puede haber en cuanto 
al contenido y uso de los otros términos. 

Como muchos advierten de la dimensión moral de la libertad ausente en 
la obra de Sartre y que será fundamental para el trabajo de la filósofa francesa; 
pero en lo relativo a los comentarios hechos en el ensayo de 1947 a propósito 
del contenido ontológico de la ambigúedad, esto es, de su estrecha relación 
con la ontología fenomenológica, tan sólo logran supuestos, tales como los 
de Monika Langer, es decir, sostener que si bien Beauvoir pretende describir 


12 Jbid., p. 19. 
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la ambigúedad en los términos en que Sartre define la realidad humana desde 
El ser y la nada, tan sólo termina oscureciendo el sentido de la noción misma. 
Pienso que insisten mucho en el sentido de la ambigiedad y que acentúan 
mucho la dimensión moral de la libertad, descuidando categorías como pro- 
yecto y fracaso, tal vez, porque estas nociones harían ver que la ontología de 
Beauvoir es una copia de la ontología sartreana; pero, a mi modo de ver, la 
única manera de comprender correctamente el sentido de la ambigúedad y la 
libertad en el ensayo de 1947 es mediante la relación entre estas nociones con 
el fracaso y el proyecto que, considero, no se ajustan plenamente a las nocio- 
nes sartreanas. Así pues, aclarar el sentido de la libertad y la ambigiedad pasa 
por la aclaración del fracaso y del proyecto. Curiosamente las intérpretes poco 
dicen al respecto, prefiriendo apelar a otros filósofos como Merleau-Ponty en 
un esfuerzo de claridad. 

A mi parecer, es mejor tratar con las categorías del mismo texto y señalar 
que el proyecto de develar el ser no es idéntico al proyecto de ser y que el 
fracaso en relación con esa nueva dimensión del proyecto adquiere un sentido 
positivo que da pie para formular una nueva moral. De esta manera es que 
Beauvoir articulará ontología y ética, esto es, revelando nuevos contenidos y 
sentidos en las nociones de ambigiedad, fracaso y proyecto. De esto me ocu- 
paré en el apartado que sigue: trataré de mostrar cómo al acentuar el deseo de 
revelar el ser en el proyecto aparece una dimensión del existente que permite 
poner el fracaso como posibilidad misma de la moral. 


La conversión existencialista y la dimensión positiva del fracaso 


Si bien la mayoría de las intérpretes de Beauvoir tienden a destacar el carácter 
moral de la libertad que elabora la filósofa desde sus primeros ensayos, me 
parece más adecuado recuperar antes la dimensión positiva del fracaso que 
se formula inmediatamente después de proponerse la necesidad de una con- 
versión existencialista (conversion existentialiste). Así, habría que decir que la 
libertad moral aparece, en la primera parte de Pour une morale de la ambi- 
guité, sólo una vez se ha establecido una estrecha relación entre las nociones 
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de «ambigiedad», «fracaso» y «proyecto», relación que cobra un estatus moral 
tras la conversión que invita a poner entre paréntesis la voluntad de ser del 
existente. 

Existir auténticamente presupone fracasar, esto es, proyectarse: no ser. 
Proyectarse significa dos cosas: i) querer ser y ii) querer revelar el ser. En el 
primer caso, el fracaso termina en mera síntesis fallida y el existente se resuelve 
en arrancamiento de ser, mientras que en el segundo caso el existente reconoce 
en el distanciamiento una posibilidad creativa de mundo y, con ésta, una jus- 
tificación posible para su vida. Según Beauvoir, cuando el proyecto se asume 
en el segundo sentido se asume el fracaso de manera que éste se pueda con- 
vertir en triunfo, pues aunque no pueda cumplirse la síntesis que denuncia el 
proyecto en su primer sentido, los fines propuestos desde el reconocimiento 
de la carencia, y su cumplimiento, representan para el existente posibilidades 
realizables concretamente. 

En este sentido, la libertad entendida como arrancamiento y sobrepasa- 
miento permanente que se sostiene en la nada, se conserva en el éxito del 
proyecto concreto que la espontaneidad intencional atraviesa a cada instante: 
«este fin que se propone el hombre haciéndose falta de ser, se realiza en efecto 
por él. Por su arrancamiento del mundo, el hombre se hace presente al mundo 
y se hace el mundo presente».!** 

De este modo, es que Kristana Arp comenta, a propósito del fracaso: 


En la moral de la ambigiedad Beauvoir enfatiza en que el fracaso humano de 
realizar su deseo básico no es una pérdida sino más bien una ganancia. Ha- 
ciendo de nosotros mismos una falta de ser permanecemos a distancia de la 


naturaleza. Debido a esta distancia el cielo y el agua existen ante nosotros.'** 


Según la intérprete, mientras que Sartre enfatiza sobre el hecho de que el 
para-sí niega constantemente al en-sí, Beauvoir enfatiza en la imposibilidad 


13 ]bid., p. 18. 
114 Arp, Kristana. Op. cit., p. 112. 
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de escapar a nuestra existencia como seres materiales y sugiere que, en oca- 
siones, anhelamos sucumbir a ella. A este respecto bien cabría citar de nuevo 
a la filósofa: 


Yo quisiera ser el paisaje que contemplo, desearía que este cielo, esta agua 
serena se pensasen en mí, que este “en mi” sea el yo que experimentan en 
carne y hueso, mientras permanezco a la distancia; pero también por esta 


distancia es que el cielo y el agua existen frente a mí.'** 


De esta manera, Beauvoir transforma la imposibilidad de ser Dios en posi- 
bilidad creativa de mundo, esto es, en posibilidad de constituir sentido gracias, 
precisamente, al distanciamiento propio del existente. Cuando se fracasa en 
el proyecto de ser, se revela el ser en el distanciamiento del existente; cuando el 
proyecto de ser resulta fallido, el proyecto de revelar el ser triunfa gracias al 
distanciamiento mismo: «el hombre se hace falta, pero puede negar la falta 
como falta y afirmarse como existencia positiva (existence positive)».'** 

Este reconocimiento permite que el existente asuma la responsabilidad 
ante la creación de sentido, logra que la acción adquiera validez porque es 
manifestación de la existencia, pues aunque el esfuerzo de ser condene a la 
acción misma a la gratuidad y el fracaso, en la medida en que la revelación de 
la distancia es afirmación concreta de la libertad. 

Conservarse a distancia de sí mismo y asumir creativamente dicho distan- 
ciamiento de sí, resultan fundamentales para que la conversión existencialista 
haga posible una actitud auténtica del existente, esto es, para que éste cree y 
recree desde el reconocimiento de la ambigúedad. Conforme con esto es que 
Beauvoir invita al otro a arrojarse en una aventura ética que permite encontrar 
sentido y validez a la existencia: «intentemos asumir nuestra ambigiedad fun- 
damental. Es en el conocimiento de las condiciones auténticas de nuestra vida 


15 Beauvoir, Simone de. Pour une morale de l'ambiguité. Op. cit., pp. 18-9. 


36 Jbid., p. 19. 
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que debemos sacar la fuerza para vivir y las razones para actuar».!'” Nótese que 
aquí no se trata sólo de reconocer la ambigiedad, sino además de asumirla, 
pues sólo en la interacción incierta con los otros y en el reconocimiento, al 
mismo tiempo, de la ambigitedad que nos caracteriza, es que podremos justi- 
ficar nuestra vida auténticamente, es decir, concederle un sentido no garanti- 
zado por fines o valores supuestamente universales y absolutos. 

Vemos, pues, que el fracaso adquiere en la obra de Simone de Beauvoir una 
clara dimensión positiva, una vez, se aclara el sentido del proyecto que carac- 
teriza al existente. La conversión existencialista implica el reconocimiento de 
las posibilidades que encuentra el ser humano (entendido como carencia) ante 
la imposibilidad definitiva de ser: si el proyecto de ser fracasa, el existente se 
afirma positivamente en la dación de sentido que emana del distanciamiento 
que es en el modo de no serlo. 

En este orden de ideas, «existir auténticamente no es negar el movimiento 
espontáneo de mi trascendencia, sino solamente negarme a perderme en él».!* 
Nótese, entonces, que la filósofa francesa no niega el fracaso fundamental que 
revela a la realidad humana como carencia. Ésta opta por asumirlo creativa- 
mente reconociendo los límites en lo que respecta al éxito del proyecto. Así 
pues, cabría decir que la libertad ontológica, tal y como la concibe Sartre en 
El ser y la nada, es aceptada en Pour une morale de la ambiguité, sólo que 
ahora Beauvoir lleva más allá la reflexión sobre la libertad y, a partir de la 
reformulación del fracaso ontológico mediante la exigencia moral que aparece 
tras la conversión existencialista, postula una libertad que facilita la afirma- 
ción de una moral que presupone a la misma como un rasgo fundamental del 
existente. 

De esta manera, a pesar de que el existencialismo asuma la libertad como 
un hecho ontológico que denota la espontaneidad impersonal del existente, no 
por ello se contradice al exigir del individuo la aspiración a la libertad moral, 
pues esta última aparece como esfuerzo permanente del sujeto auténtico por 


17 Ibid., p. 15. 
38 Tbid., p. 20. 
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asumir las consecuencias de su libertad ontológica, esto es, el hecho según el 
cual se carece de todo fundamento sólido y seguro que valide y justifique de 
antemano la existencia. Así, dirá Beauvoir que «[q)uererse libre es efectuar el 
pasaje de la naturaleza a la moralidad fundando sobre el brotamiento original 
(jaillissement originel) de nuestra existencia una libertad auténtica».'” 

Si bien la distinción entre libertad y poder ya había sido considerada por 
Beauvoir en su primer ensayo, en Pour une morale de la ambiguité se insistió 
en ello con el ánimo de establecer, no sólo la distinción entre el plano onto- 
lógico y el plano moral de la realidad humana, sino para fundamentar y posi- 
bilitar una moral existencialista que evite incurrir en afirmaciones contradic- 
torias. Kristana Arp es una de las intérpretes que más ha llamado la atención 
sobre los matices introducidos por la filósofa francesa a propósito de la noción 
de libertad: «la libertad moral (moral freedom) es la afirmación consciente de 


P9 aunque, a mi parecer, está definición es débil 


nuestra libertad ontológica», 
en tanto la libertad moral no se reduce a un mero reconocimiento de nuestra 
libertad ontológica, sino que, además, exige que se asuma a esta última en la 
praxis creativa que se despliega en la interacción con los otros. 

Lo que se plantea, entonces, en la primera parte de Pour une morale de la 
ambiguité es la posibilidad misma de la moral existencialista. La moral implica 
reconocer y asumir el fracaso dentro de una concepción del existente que se 
revela como proyecto de revelar el ser y que despliega positivamente el carác- 
ter fallido de la existencia en su imposibilidad absoluta de realizar la síntesis 
en-sí-para-sí. Dicho despliegue se produce en la creación de sentido y validez, 
en la interacción auténtica con el otro de una realidad que se sabe ambigua, 
se acepta como tal y actúa-padece consciente de los límites desde los cuales se 
trasciende constantemente. 

A diferencia del existencialismo sartreano, el existencialismo propuesto en 
Pour une morale de la ambiguité logra explicitar la dimensión positiva del fra- 
caso y reformular la idea del existente como proyecto. La libertad, igualmente, 


19 ]bid., p. 36. 
29 Arp, Kristana. Op. cit., p. 2. 
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muestra su cara creativa en el riesgo de inventar sentidos en un mundo poblado 
por otras libertades que me sitúan y que, tal como se dijo desde la lectura de 
Pyrrhus et Cinéas, permiten la realización de proyectos que tienden hacia fines 
realizables y superables. 

No se trata de limpiar el ensayo de Beauvoir de toda “impureza sartreana”, 
sino más bien de esforzarnos por comprender en qué medida ambos filóso- 
fos discuten y se enriquecen el uno del otro. Así las cosas, considero que hay 
diferencias ontológicas que permiten a Beauvoir arriesgar una moral existen- 
cialista ausente en la obra de Sartre sin que por ello la filósofa rechace por com- 
pleto la otología de este último. La libertad, por ejemplo, es una noción que 
ambos pensadores comparten, al menos en su dimensión ontológica; pero en 
cuanto a la dimensión moral de la misma parece que nada impide aceptar una 
suerte de conciliación dado que la libertad moral resulta ser una manera del 
existente desde la espontaneidad que lo caracteriza. Por lo tanto, parece que 
Beauvoir llevó más allá la ontología fenomenológica en aspectos, tales como 
la libertad y el fracaso. En otros aspectos, tales como la concepción del otro y 
las relaciones posibles con el mismo, parece que la ontología de la filósofa se 
apartó más de la filosofía sartreana. 

Si bien Sartre había planteado una serie de categorías ontológicas que 
luego Beauvoir utilizaría en sus ensayos, cabe decir que dicho uso condujo a 
la introducción de una serie de matices que terminaron alterando el sentido 
de las mismas: dejar de hablar del existente como mero proyecto de ser, por 
ejemplo, conduciría a otorgársele una dimensión positiva al fracaso y, con ello, 
se lograría enunciar posibilidades nuevas para la libertad que se traducirían 
en una dimensión moral. La conversión existencialista, igualmente, dejará de 
verse como un mero reconocimiento de nuestra ineludible condición, para 
afirmarse como compromiso con la libertad propia y la ajena, para plantearse 
en términos de apertura a una aventura ética que apuesta por lo positivo de 
las relaciones, es decir, por las posibilidades creativas que en el padecimiento 
intersubjetivo logran afirmar la realización de una existencia auténtica más 
allá de las vanas aspiraciones por ser Dios, aspiraciones que reducían las rela- 
ciones a puro conflicto. 
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Sin lugar a dudas, Pour une morale de la ambiguité es algo más que una 
defensa de la filosofía sartreana; constituye un claro esfuerzo por pensar las 
posibilidades ontológicas de una moral existencialista que, a cada paso, revela 
una actitud crítica de parte de su autora. 


CONCLUSIONES 


«En mi vida ha habido un triunfo cierto: mis relaciones con Sartre»! 


n el año 1963 aparece el tercer volumen de la autobiografía de Simone 

de Beauvoir titulado La fuerza de las cosas (La force des choses). En el 

epílogo de esta obra la filósofa francesa escribe sobre su relación con 
Jean-Paul Sartre. En realidad, a partir de La plenitud de la vida, segundo volu- 
men de su autobiografía publicado en 1960, la vida de Beauvoir no puede con- 
siderarse al margen de la vida de su compañero. El epílogo, sin embargo, resulta 
de suma importancia para lo que he venido trabajando a lo largo de este libro 
en la medida en que su autora aborda el problema relativo a la supuesta adhe- 
sión pasiva que se evidenciaría a lo largo de sus ensayos y novelas. Beauvoir 
no intenta desmentir dicha adhesión con la defensa de su obra y sostener que 
ésta no debe nada a la de Sartre, sino que más bien muestra la complejidad del 
pensamiento ambiguo y compartido. Encuentros y desencuentros son pues- 
tos sobre el papel para hacer notar que la filosofía, cuando se la asume como 
forma de vida y cuando se la puede compartir en sus éxitos y sus fracasos, en 
sus victorias y sus derrotas, deja de ser una simple teoría expuesta con un tono 
dogmático que pretende desautorizar la crítica, para pasar a convertirse en una 
aventura ética que justifica, bien que mal, a la existencia que asume su libertad 
como principio y su responsabilidad como consecuencia lógica. 


! Beauvoir, Simone. La fuerza de las cosas. Op. cit., p. 731. 
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En este marco, Beauvoir descubre la ambigúedad de una existencia com- 
partida filosóficamente con un Jean-Paul Sartre que piensa, discute, lee y 
escribe en un trabajo conjunto con una filósofa que igualmente vive pensando, 
discutiendo, leyendo y escribiendo. Crear guíados por la honestidad intelec- 
tual que se opone a la mala fe del competidor? fue la característica que marcó 
la filosofía existencialista de Sartre y Beauvoir: trabajo conjunto que no por 
eso negaba las diferencias; pero que tampoco pretendía ocultar los encuentros. 

Beauvoir escribe, refiriéndose a su relación intelectual y afectiva con Sartre: 
«nuestros temperamentos, orientaciones, nuestras opciones anteriores siguen 
siendo diferentes y nuestras obras se parecen poco. Pero crecen en un mismo 
terreno».* Con ello parece desmentir la idea según la cual el existencialismo 
representa la doctrina de Sartre aplicada por Beauvoir o la lectura que se 
empeña en decir que ambos pensadores son diferentes, que ni su ontología ni 
su ética comparten preocupaciones e ideas. Se trataría más bien de obras dife- 
rentes que han crecido en un mismo terreno y que para el caso concreto de la 
moral existencialista cabe considerar en una dinámica tensa que no se resuelve 
con afirmar que uno copia al otro. 

Lo que he tratado de mostrar es que el problema que se inaugura con la 
aparición del ensayo El ser y la nada y El existencialismo es un humanismo 
no es resuelto por Beauvoir a través de una defensa irrestricta de la ontología 
fenomenológica. El mismo Sartre fue consciente de los problemas que sur- 
gieron con los planteamientos ontológicos hechos sobre la realidad humana 
en el ensayo de 1943; pero la posibilidad de resolver los mismos motivó para 
que el existencialismo creciera y madurara no sólo en su obra posterior, sino 
también en la obra de su compañera. Así las cosas, cabe advertir que ensayos 
como la Crítica de la razón dialéctica de 1960 representan, entre otras cosas, 
un esfuerzo por responder a los constantes cuestionamientos dirigidos contra 
la filosofía existencialista desde los planos moral y político. Igualmente, obras 
tales como El segundo sexo (1949) y La vejez (1970) de Simone de Beauvoir 


"Ibid., p. 733. 
3 Ibid., pp. 731-32. 
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constituyen elaboraciones que retoman, corrigen y reelaboran la relación que 
hasta aquí he venido presentando, esto es, la relación que en el marco de la 
filosofía existencialista puede encontrarse entre la ontología y la ética. 

Ante todo, ¿qué ontología y qué ética? Como he tratado de mostrar, ambas 
dimensiones del existencialismo no pueden describirse de manera simple, sino 
que exigen ser pensadas a la luz de un trabajo filosófico incansable que fue 
llevado a cabo mediante la discusión permanente entre Sartre y Beauvoir. 

Algo que se puede concluir del estudio aquí propuesto es que, pese a los 
cambios, tensiones y diferencias entre las obras de estos dos filósofos, la moral 
existencialista encuentra sus condiciones de posibilidad en la ontología, esto 
es, que la invitación a asumir de manera crítica y creativa la existencia exige 
que esta última sea comprendida en su profundo arrancamiento y en su radi- 
cal angustia. El fracaso es posibilidad de la moral, esto es, sólo el reconoci- 
miento y la asunción creativa del proyecto fallido de ser puede darnos las fuer- 
zas para hacer, para formarnos en el riesgo del encuentro con el otro y para 
transgredir las identidades que en su construcción se van fracturando. Esta 
fractura representa la invitación a recrearnos colectivamente, a transgredirnos 
generosamente y a realizarnos como fracaso. El propósito de este libro ha sido, 
en este sentido, el de dar testimonio de la realidad humana en sus encuentros 
y desencuentros, en su acción sufriente y en su fracaso. 
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El propósito del slgulente libro es estudiar la eclación entre omtologia y ética en el 
marco de la filosofía temprano de [ean-Pawl Sartre y Srmone de Besuvom. Dos 
málentendidos fundamentales constituyen el motor de ml indagación: El primer 
tiene que vercon e ongen y el significado de la palabra «ecxustencia lomos, explica 
ado definido par Sartre ¿inánte 0 conferencia ofrecida en Parte en el año dle 
1945. Esta propuesta ha sido fuente de interpretaciones diversas ¿pe trata de una 
defensa de la Alosoa propueva en El ser y la mado y, en cansecuecoria, + identifica 
con la ontología deste ensayo? ¿represema uno propuesta diica apovada exi La 
antología fenomenclógica? ¿Constituye más bien an alejamiento de las ideas 
expresudlas en dicha obea 4 propósito de la realidad humanas y las relaciones 
imtersubjecivas? El segundo malentendido se peñere a la relación eye puede 
enablecesse entre la obra de Sartre y la ale Beavvots: ¿es esta última una merd 
discipula del primero y 60 obra una simple aplicación de categorias filosóficas 
previamente configuradas”, ¿en que medida podemos encontrar diferencias y 
distanciomientos entre los dos filósofos! Es común encontrar interpretaciones 
según las cuales la filosofia de Strrone de Meaerrodr representa sólo una averte de 
riricmoo, bien ea que su propuesta é1c4 pe apoye sobre categorias untológlcas 
sartreanas o que sus estudios sobre la secualidad y la temporalidad viida repre 
teles la mera aplicación del exirtenciólimo surtreano en vu confunto. Frente d 
entás locturas se han levantado, en franca oposición, interpretes que encuentran e 
la oia de Simone de Benuvolr claros distanciamientos com respecto de la dira de 
Sartre que, incluso, revchan oposiciones y tenstones en el seno de la «filosofla 
conencialistás. lo que daría pe para delender la sotenomia y ongmalidad del 
trahajo ide Beatrenir. 


